ग्रन्यकार 
पबष्डित दलसुष मासवतिया 

अपनी जन्म-जान अदुमुन प्रतिमा और सुविधुत मूर्घन्य 
दार्शनिक पं० सुखलाल जी को नर्क-प्रधान अध्यापन पदति, 
दोनों के सुय्रोग का बुद्ध ऐसा चमत्कार हुआ फि 
पं० दलसुख मालवणिया गया से क्या हो गए- दर्शन की 
भाषा में कड़े तो बिन्दु में सिन्‍्यु ही गए, क्षद्र मे विराट 
हो गए । 

पश्दित जी दर्शन-क्षेत्र केः स्थे एवं तपे हुए साम्क है । 
उनकी प्रतिभा ज़लस्पद्धिनी है, जो दर्धन थी उलभी हुई 
मुझ ग्रन्यियों में भी मूल सत्य का। उद्घाटन सहज भाव से 
फरनेतो है । भाज पव्हित जी के दार्भनिक अध्ययन, मनन 
एवं लेखन पर आइचर्य मिश्चित गौरवानुमूति है--सव ओर 
सबको । 


पण्डित जी का निम्तन जितना विस्तृत होता है, उसना 
मी गहरा भी | अपनी बटुमुसी तक-प्रशिभा से जब ये दर्शन- 
शारभ के रिसी भी प्रंग-प्रस्यंग को स्पर्श करते हैं, तो कमाल 
फर दिशाते है। दर्शन की विभिष्त विचार-प्रणालियों पर 
उर्के अमगाधरण अंधिरार है जैन, बौद्ध एवं बैदिक सभी 
चिदान-धारामों का उनवा अपना भम्भोर अध्ययन है, 
माम ही प्रामाणिक भी जब कभी ये शिसी ग्रिपय का तुल- 
नारगझ अध्ययन प्रस्तुत करने हैं, तो दर्शन का त्रिवेणी-मंगम 
जैसा मोटग रेदप उपस्थित हो जाता है। सघन का प्रायः 
हर शाप भर्य से और प्रर्य धम्द से इस प्रकार संश्चिष्ट 
कहता है कि दोनों में शोई भी अपने स्थान पर अवाश्छित 
एगे अगुम्दर प्रतीत भहों होगा । 
पष्टित छो वा 'ख्रागमयुग भा जैन दर्शन प्रस्तुत है । 
पादप देखेंगे कि प्रतिमा मो शितना पिल॑श्नध शमत्मार है ? 
किलना अधिए ख्यापक्त एवं सग्भीर विश्लेप्श है ? और 
मसग्य मे प्रति जिशनी अगाध निष्ठा हैअमय ! अगर !) 
छद्म्प [!! 
ना-विझुप गति 
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लेखक की ओर से : 


जैनदर्धंन केः विपय में स्वतन्त्र पुस्तकों या प्रकाशन नहीं के बरावर ही है । 
जैनदर्शन की मौलिक संस्कृत एवं प्राकृत पुस्तकों की प्रस्तावताओं के रूप में पष्थित 
श्री सुधलालजी, पंडित श्री वेचरदासजी, पण्डित श्री फैलाशचन्द्रजी, १० श्री महेन्द्र- 
कुमारणी, श्री जुगमन्दरलतासजी णैनी तथा प्रोफेसर चत्रयर्तों, प्रोफेसर घोषाल और 
प्रोफेसर डा० उपाध्ये आदि ने सिखा है। पं० महेंन्द्रकुमारणी तथा डा० मोहन 
लाल मेहता के हिन्दों में, 'जैनद्शना अपने आप में विश्विप्ट कृतियाँ हैं। मंग्रेजी में 
डा० नयमलजी टाठिया की '80ए665 था उक्षंत्र ?॥)0509॥9 पुस्तक, डा० पद्म- 
राजया की 5 00राफुबाशोारल डंप्रतए ७ पाल उ्ा। धीह0ए9 ण एल्वाए शाव 
;६00४/९०६४' पुस्तवा और श्री वीरचन्द गाँधी को 'जद्या। श;र0509॥9 पुस्तक 
जैनदर्शन के सम्बन्ध में रचनाएँ हैं। परन्तु इन सभो में जैनदर्शंन के मध्यकालीन 
विकसित रूप का ही, विवेचन या सार-संप्रह है। किसी ने जेन मूल आगम में, जेन- 
दर्शन का कैसा रूप है, इसका विवरण नहीं दिया है । इस अभाव फी पूर्ति के लिए 
मैंने जो प्रयत्व किया था, वह यहाँ स्वतन्त्र पुस्तक के रूप में उपस्थित है। मैंने 
१६४६ में '्यायावतारवातिकवृत्ति' पी प्रस्तावना के एक झंश के रूप में जैन 
आगमो फा अध्ययन करके उनमे जो जैनदर्धन का रूप है, वह उपस्थित किया था। 
उक्त प्रस्तावना के भंश को अन्य सामग्री के साथ जोड़ कर आगमन-युग का जेनदर्शन 
प्रकाशित किया जा रहा है। अध्येताओं को जैनदर्शंन के क्रमिक विकास को समभने 
में यह पुस्तक भूमिका का काम देगी। जैनदर्शंन के बृहद्‌ इतिहास को मन में रख 
कर ही प्रस्तुत प्रयत्न किया गया है । यह प्रयत्न उस बृहद्‌ इतिहास का प्रथम 
भाग ही है। जणैनदर्शन के मौलिक सिद्धान्तों का परिचय देने मे अभी तो एकमात्र 
यही साथन है, यह कहा जाए, तो अतिशयोवित नही है । 

मैं अपने अन्य काय॑ में सत्यधिक व्यस्त था, अतः प्रस्तुत पुस्तक फो तैयार 
करने का अवकाश मेरे पास नहीं था, फिर भी सन्मति ज्ञानपीठ, आगरा 
के प्रवन्धकों के आग्रह के कारण मुझे यह कार्य अपने हाथ में लेना पड़ा। 
सनन्‍्मति ज्ञान पीठ के भन्‍त्री के प्रयत्त के कारण ही, मैं इस कार्य को शीक्ष कर पाया, 
अन्यथा मेरी धमंपत्नी के स्वगंवास से जो परिस्थिति आ पड़ी थी, उससे बाहर निक- 
लना मेरे लिए सम्भव नहीं था। मेरे पुत्र चिरंजीव रमेशचन्द्र मालवणिया ने इसकी 
शब्दमूबी बनाकर मेरा भार हल्का न किया होता, तो पूरी पुस्तक छप जाने 


( ४ ) 


पर भी पड़ी ही रहती । मेरा उन्हें हृदय से आधीर्वादे है। मुझे विश्वास हैं, 
रमेशयत््र ने इस कार्य को क्षपना ऊ्तव्य समझकर बढ़ी सगन से किया है। 
प्रस्तुत पुस्तक के सम्पादन एवं मुद्रण में पृज्य विजय मुनि ने णो परिश्रम किया 
एतदरयथें मैं उनका तथा सतत प्रेरणा देने वाले पृण्य उपाध्याय अमर मुति थी रा 
विधेष रुप से आभारी हूँ । ेृ 
'मिपरो णैस सोरीज,--भारतीय विद्यामवन, बम्वई के संघातलको ने प्रस्तादतां 
के प्रंश् को प्रशादित करने को स्वीकृति दी है, एतदर्थ मैं माभारी कैँ। एम: 
पुस्तक में मो कुछ कमी है, उसका परिज्ञान मुझे सो है ही, किल्तु विद्वानों से मिवेदत 
है, कि ये भी इसमें मंशोपन के लिए सुझाव दें । विद्वानों के सुझाव आते पर मैं उनरा 
उपयोग पुस्तक के अगसे संध्करण में कर सकेगा । 


प्रहमरावाद दतसुल मातवणिया 
ता० ४-६-६५ 


प्रकाशकीय + 
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आगमन्युय का जेन-दर्शन' यह एक महत्त्वपूर्ण पुस्तक है। प्रस्तुत पुस्तक 
के सेखक हैं, पण्डित श्री दलसुख मालवणिया | जेनदर्शान पर हिन्दी में अनेक पुस्तुकों 
उपलब्ध हैं, किन्तु प्रस्तुत पुस्तक की अपनी विश्वेपता है। यह पुस्तक आगमों के मूल 
दाए्ंमिक तत्वों पर लिखी गई है । मूल आगमों में प्रमाण, प्रमेय, निरक्षेप और नय 
आदि पर बया-यया विचार हैं और उनका विकास किस प्रकार हुआ, इन सघका 
क्रमिक विकास प्रस्तुत पुस्तक मे उपनिबद्ध किया गया है। जो अध्येता एवं पाठक 
दाशनिक दृष्टि से जागमों का अध्ययन करना चाहते हैं, उनके लिए प्रस्तुत पुस्तक 
अत्यन्त उपयोगी है। इस पुस्तक के अध्ययन करने से मूल आगम ग्रन्थों के दाशंनिक 
तत्वों का एक अच्छा परिवोध हो जाता है । 

पण्डित श्री दलसुख जी अपने लेखन काय॑ं में और अनुसंधान में अत्यन्त 
घ्यस्त थे, फिर भी उन्होंने हमारे आग्रह को स्वीकार किया और अपने व्यस्त समय में 
से कुछ समय निकाल कर भस्तुत पुस्तक को तंयार फरके, उन्होंने तत्व-जिज्ञासुओं पर 
एफ बड़ा उपकार किया है। एतदथे में पण्डित जो को धन्यवाद देता हूँ, कि उन्होंने 
जेन साहित्य को एक अमूल्य कृति भेंट की है ॥ 

प्रस्तुत पुस्तक का मुद्रण, एजुकेशनल प्रेस आगरा में हुआ है। प्रेस के 
संचालक और भ्रबन्धक महोदयों ने प्रस्तुत पुस्तक के प्रकाशन में जिस धीरता और 
उदारता का परिचय दिया है, इसके लिए मैं उनका बहुत आभारी हैं, क्योकि भ्रस्तुत्त 
पुस्तक में संस्कृत और प्राकृत के टिप्पणप इतने अधिक हैं, जिससे (00॥ए0जाॉ०/ का 
परेशान होना स्वाभाविक था, किन्तु इस कठिने कार्य को प्रेस की ओर से बड़े धैय॑ 
झौर सुन्दरता के साथ सम्पन्य किया गया है। इसके लिए में बाबू जगदीश प्रसाद को 
बहुत-बहुत धन्यवाद देंता हूँ । 
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जिन्होंने लिया फुछ नहों, 
दिया हो दिया है । 
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एक 


पौरुषेयता और अपौरुषेयता : 

ब्राह्मण-धर्म में श्रुति (वेद) का और वीद्धधर्म में तिपिटक का 
जैसा महत्त्व है, वैसा ही जन धमं में श्रृत (आगम) गणिपिटक का महत्त्व 
है। ब्राह्मण दाशनिक मीमांसकों ने वेदविद्या को सनातन मानकर 
अपोरुषेय बताया और नैयायिक-वैशेपिक आदि दाशेनिकों ने उसे ईश्वर- 
प्रणीत बताया, किन्तु वस्तुतः देखा जाए, तो दोनों के मत से यही फलित 
होता है कि वेद-रचना का समय अज्ञात ही है। इतिहास उसका पत्ता 
नहीं लगा सकता। इसके विपरोत बौद्ध ल्रिपिटक और जन गणिपिटक 
पौरुषंय है । ईश्वर प्रणीत नहीं हैं, और उनकी रचना के काल का भी 
इतिहास को पता है । 

मनुष्य पुराणप्रिय है । यह भी एक कारण भा, कि वेद अपीरुषेय 
माना गया जेनों के सामने भी यह आशक्षेप हुआ होगा, कि तुम्हारे 
आगम तो नये हैं, उसका कोई प्राचीन मूल आधार नहीं है। इसका उत्तर 
दिया गया कि द्वादशांगभूत गणिपिटक कभी नहीं था,यह भी नहीं और कभी 
नहीं है, यह भी नहीं, और कभी नहीं होगा यह भी नहीं। वह तो था, 
है और होगा । वह ध्रुव है, नियत है, गाष्वत है, अक्षय है, अव्यय है 
अवस्थित है और नित्य है" 

जब यह उत्तर दिया गया, तब उसके पीछे तक॑ यह था कि पार- 
माथिक दृष्टि से देखा जाए, ती सत्य एक ही है, तथ्य एक ही है । 
विभिन्न देश, काल और पुरुष की दृष्टि से उस सत्य का आविर्भाव नाता 
प्रकार से होता है, किन्तु उन आविर्भावों में एक ही सनातन सत्य अनुस्युत 

) देखो सम्रवायांगगत द्वादशांगपरिचय, तथा नन्‍्दो सु० ५७. 


४... द्ापमन्या हे जग दर्तन 
है । यदि उस सनातन सत्य की झोर दि दी जाए और आविर्भाप | : 
प्रणरों की उपेधा झी जाई तो मड़ी कहना होगा, कि जो रागद्र4 शो 
जीवव र>दिन होएर उपदेश देगा, महू सासार का सनातन सत्य मा 

पघिके, समंभाव, विशध्यवाह्रात्य एस ब्िध्यमंत्री का सथा विषघार शं 
गनागन साय, स्थाद्राद, समेकात्ययाद एवं विभश्ययाद को ही उपईश 
देगा । गैसा कोई गाल गहीं, जब उक्त सत्य का अभाय हो । अशाएग ४४ 
कागम की इस दष्टि से अनादि क्नस्त कहा जाया है, गेंद, की सरहे 
' भ्रपौषयेय वहा जाता है । की 


एक मस्थाग बर सझा यया है दिः ऋषभमंआादि सीर्यद्धुरों वी 
दररीर-सम्पति और वर्धभान की शरीर सम्पत्ति में अस्यल गप्तद्वाष्य होंगे 
पर भी सभी के पूति, धाक्ति और धरीर-रपना का वियार विया जाए रदा 
पतती ऑस्गरिंय घोग्पता-रेवगा शान-हा विभार किया जाएंसो उस से 
गो गोर्यताी भें कोई भेद ने होने के कारण उनमे उपदेश भें कोई भेद नहीं 
ही सबसा । ओर दुसरी यात या भी के, हिसार में प्रभाषगोय भाव 
तो धनादि सनस्त है । श्रतएप जय कभी साथकासा उवता प्रहषर्श 
दरेगा, तो रामग्रद मे प्रस्षणा में भेद गही हो समता | इसीलिए कहां 
जाता हैं कि दादशांसी अनादि अन्त है। सभी सी चुरों के उपदेश बे! 
तो का प्रदाहरण घासव में भों मिलता है) भायाराह सूज! में हां 
गए है, कि "जो धरिएंत हो देश, जो अगी इर्शमाग में हैं कौर श। 
भपितय में कोते, उन सभी का हश की खपदैंश 7 कि हिसी भी हाद, 
भीद, भूत और रत्व की #ध्यां मत करों, ठउगवा उपर मपती हटा गे 
जगगाओो, उसरो दखाम मत बगाजों और प्रमझोँ मं सहामों, पही परम 
हा है, निर्प हैं, शपरगग है शोर गियेकी एरपों में आषाया है | 


गहद है| आदिम व किंग रूप है 7४, रिगने शिया; हर शिया 
फू ऊश स्ज्त स्का दद १77 ५ ड्र्टि $% एफ? 6५६ ॥ दर, रह आह 


4 


$ हु॥-डचपध्ाशए २०३०६ ०३, 
+ इलइरए लि छ> प॥ हू हैं2३. शुजहुकौर २०१०६१३. १०३१-३१. 


आगम-ःसाहित्य की हुप-रेसा ५्‌ 


आगम- पौरुषेयः सिद्ध होते है। अतएवं कहा गया कि 'तप-नियम-शानरूप 
वृक्ष के. ऊपर- आरूढ़ होकर अनन्त ज्ञानी केवली भगवान्‌ भव्य जनों' के 
विवोध के लिए ज्ञान-कुसुम की वृष्टि करते है। गणधर अपने बुद्धि-पट 
भें उन सकल कुसुमों को झेल कर प्रवचन माला गूंथते हैं । «४, 


'' इस प्रकार जेन-ओगम के विपय में अपौरुषेयता और पौरुषेयता 
का सुन्दर समन्वय सहज ही सिद्ध होता'है और आचाय हेमचन्द्र का' यह 
विचार चरितार्थ होता है--.'! हे 


] " ॥४ वस्तु 4.5 * 


ग्रादोपमाब्योम समस्यभा् स्पाद्वादमुद्राप्मतिभेदि वस्तु" 


अन्न जा हे 
५0 ह ! 


कोता और चबता की, दृष्टि ३. +त , उप को पाना यके कतार ह 
' जैन-धर्म में वाह्म 'रूपरंग की अपेक्षा आन्तरिक रूपरंग को अधिक 
महत्त्व है। यही कारण है, कि जैन. धर्म को 'अध्यात्मवादी धर्मों में उच्च 
स्थान प्राप्त है । किसी भी वस्तु की अच्छाई की जाँच ' उसकी आध्यो- 
त्मिक योग्यता के नाप पर ही निर्भर है। यही कारण है,: कि निश्चय- 
दृष्टि से तथाकथित' जैनागम भी भिश्याश्रुत में मिना' जाता है;'यदि 
उसका उपयोग किसी दुष्ट ने अपने दुर्गणों की 'वुद्धि में किया- हो, और 
वेद आदि अन्य शास्त्र भी सम्यगश्रत में गिना. जाता है, “यदिः किसी 
मुमुक्षु ने उसका उपयोग मोक्ष-मार्ग को प्रशस्त करने में *किया हो,| 
व्यावहारिक दूंप्टि से देखा जाएं, तो भगवान्‌ महावीर के उपदेश का-जो 
सार-संग्रह हुआ है, वही जैन।आगम है । ':े फीनन्‍ान/ मनी 
* कहने का तात्पयें यह कि निशचंय-दृष्टि से ओंगेम की व्यास्यीं में 
श्राता को प्रधानता है, और व्यवहार-दृष्टिसि आगम की व्याख्या. में वक्ता 


की प्रंधानता है।... 7 ४ हा 


5 + लक जहय 
डे 


री] 


पु /+ हब. नल हू 








तवनियमनाणरुक्स प्रारठो केवली भ्रभियनाणों । , 


तो सु नाणबुद्ठि भवियजशबिबोहणद्वाए गद्य हज 


ट 
अर कम 


:- त॑बुद्धिजएण पडेण गणहरा गिण्हिउं निरयसेतत । हज 0220 कप 
:#7 तित्यपरभापियाई' संयंति तेग्रो पर्वयणट्रा ॥8 ०॥'--पश्रावध्यक निर्य कित ग 


भ्रन्ययोगव्यवच्छे विका-५+ आस 23 कक आप अल भ। | ५ 
देखो नंदी शृत्र ४०, ४९ | बृहतृकल्प भाष्य या० प८, हा 


॥। प्रावम-पूृर का अत इगम 


ग़द तो निर्जीय है, और सभी साकेसिक अर्थ के प्रतिपादन हे: 
घोग्यदा रखने के फारंण स्थिर भी । इस स्थिति में मिन्‍्रभमनदृरिए दे 
दिशा जाग, तो शब्द का प्रामाष्य या अप्रामाष्य मय. गही, विन्‍शु उसे शश 
है प्रयोक्ता के गृध बादोग के फारण ही शब्द में भी प्रामात्य 
अप्रामाम्य- होता है! इसना ही नसहों, विन्तु खोचा या थाठक के पुनः 
के कार भी प्रामाष्य या अप्रामाष्य था निर्भभ करना होगा ।. अगर 
यह आविश्यय हों जाता है, कि बंका भौर थोता दोनों की दृष्टि मे सादर 
का विश्यार किया जार। जनों में इस होनों दुष्टियों से जो विघार शिएा 
है, उसे यहाँ प्रस्तुत किया जाता /-- 


धान्प यी रसना विस्प्रयोगन नही; किखु खोगा मो अन्-ुप' 
और घेपम्नर मार्ग का प्रदर्श हराने को दाद हैं को है! 


धारण को उपकोरिशा गा. सनुप्वारिया उसके छांझ्ों पर विभर | 


मी किस, उसे शारपयशन की प्रह्टेण अरने यासे हो बोग्यवा पर भी 


है , यही गारण है, कि 7व ही शारकन्वनत के सोना कौर पररधर- 


विरोधी अये निकालकर दाईवलिक' लोग साना सतयाद शादें कर देते है । ' 


पर्महटरण के छि। छड़ा भगवदगीगा या एफ ही ग्रद्यमत्र किसने विशोर्ध! 
मादों वा मल बना हठा है ? खत, योगा की दृष्टिंग विमी है पंथ को 
विमभशः सम्यश था मिद्या बहस, दिखी दिए ग्रथ को ही-जिताइम 

कहना भपजनत होगा । मी सोचकर जिनादस हे पथ ध्येघ-हीनों ही 


झामगम ह>यह भी स्थापत दूरिंद दिरदु जैसो ने स्मी हर दिया है।इस ड़ 
गार देह आदि दे धार द फुसो शो मार्य है । वि होम की खां गम्यज_ 
है, एसरे साधक कोर नी ब्रथ भा जार, बह इगएा। उययोद, शोशमां 
ह। प्रधग्ल बात सै डी करेंसी ॥, अतशव प्ररट शिए बाद शाग्य योगा: 
लि है शम्दर है । किमह कि फोद को खड़ा की बिगीज है, वि 
पुर, छर कामना ह। नही, हिसे संझार में ही सूप नजर साख 2 पयरे 
हि आट नादि को वश, तद्ाईडिंक फरच्भीरय भी गिाद है, फंदाएप 


है । अदृश्य के दस वदस्दर थे शाप का कद है. सॉग्शदादिर  सद्रापर 


अभः 
बह 


आंगमन्साहित्य 'की रुपनरेशा ७ 


५.१४ अब वक्ता की दृष्टि से'जिस प्रकार आगम की “व्याख्या की गई' 
है। उसका विचार भी करलें । व्यवहार-दृष्टि से जितने गास्त्र जनागमास्त- 
गंतः हैं, उनको यह व्याख्या व्याप्त करती है। अर्थात्‌ जैन लोग वेदादिः से 
पृथक्‌ ऐसा जो अपना प्रामाणिक शास्त्र मानते हैं वे सभी लक्ष्यॉन्तर्गतिं? हैं । 

'आगम की सामान्य व्यास्या तो इतंनी ही है कि आप्त को कथन 
आगम है | जैनसम्मत आप्त कौन हैं ? इसको व्यास्या में कहा. गया है।' 
कि जिसने राग और द्वेप को जीत लिया है, वह जिन तीर्थंकर, एवं स्व ' 
भगवान्‌ आप्त हैं। और जिन का उपदेश एवं घाणी. ही -जैनागमे है ॥ 
उसमें वक्ता के. साक्षात्‌ दर्शन और वीत रागता के'कारण दोप की संभा- 
वना ही नहीं, पुर्वापर विरोध भी नहीं और, युक्तिबाघ भी:नही ग. * 
अतएव मुख्य -रूप से , जिनों का उपदेश एवं. वाणी जतागम प्रमाण भृत्त 
माना-- जाता है, और ,गौणरूप से उससे ,-अनुप्राणित अन्य शास्त्र भी 

प्रमाणभूत माने जाते हैं।  +# ' हा आओ ॥ + गा) ० 

यहाँ पर यह प्रश्न होता हैं कि जनागम के भाम से जो द्वादशांगी 
आदि शास्त्र प्रसिद्ध हैं, क्या ' वह जिनों का साक्षात्‌ उपदेश है-? क्या 

ज़िनों ने ही उसकी ग्रंथवद्ध- क्रिया. था ।! 07 2 

'दसः प्रब्म का उत्तर देने से ' पहले इतना स्पष्टीकरण आवश्यकत 
हैँ कि वर्तमान में उपलब्ध जो आगम हैं, वे स्वयं गणधर-ग्रथित आगमों 
की संकलना है । यहाँ जनों को ताक्विक मान्यता क्या है, उसी को 
दिखा कर उपलब्ध जेनागम के विपय में आगे घिशेष विचार क्रिया 

जाएगा । छा 2), 


जैन-अनुश्रुति,-उक्त प्रदन का-उत्तर इस प्रकार ..देती है-जिन 
भगवान्‌ उपदेश देकर विचार” औरं आंचार'के मूल : सिद्धास्त का निर्देश 
करके क्ृत-कृत्य ही जाते हैं।“उस उपदेश को जैसा कि पूर्वोक्त 'रूपक में 
बताया गया है, गणधर या विशिष्ट प्रकार के साधक ग्रंथ का रूप देते 


हैं। फलिताथ्‌ यह है, ,कि ग्रन्थवद्ध उपदेश का . जो तात्पर्याथ है, उसके 


मनन नक ततज। शतक न. आनन-++-+ +ह 


“3० झाप्तोपदेशः दाब्द:-न्याय [पत्र १,१३१ ७: फत्त्यायभाष्या १४२०,४४' 
. * नंदोसूत्र "डणा ० । 3 20 8 8 अर 0८ मा 


६. आगम-पुग फा जन दर्शन - 


४!" 


बब्द लो निर्जीव हैं,. और. सभी सांकेतिक अर्थ .के,प्रतिपादन डी 
योग्यता रखने के कारण सर्वार्थक भी ! इस स्थिति * में निशचय-दृप्टि मे 
देखा जाए। तो दब्द का प्रामाण्य या अप्रामाण्य स्वतः नहीं, किन्तु उस मद्ध 
के प्रयोक्ता के गृण या दोप के कारण, ही. शब्द में भी प्रामाष्य या 
अप्रामाण्य-होता है । इतना ही नहीं, किन्तु श्रोता या पाठक के ग्रण-दोप 
के कारण भी प्रामाण्य या अप्रामाण्य, का. ,निणय करना होगा । - अतएव्‌ 
यह आवश्यक हो जाता है, कि वक्ता और श्रोता दोनों की दृष्टि से आगम 
का विचार किया जाए । जनों ते इन दोनों दृष्टियीं से.जो विचार किया 
है, उसे यहाँ प्रस्तुत किया जाता हे-+- 
शास्त्र-सरी रचना निष्प्रयोजन नंहीं, किन्तु ' श्रोता को”'अभ्युदय 
और श्रेयस्क़र, मार्ग 'का, प्रदर्शन कराने की . दृष्टि से -ही है। 
शास्त्र की' उपकारिता' या, अनुपकारिता- उसके <आब्दों -प्र' निर्भर 
नहीं किन्तु;7उन भास्त्रवचन की , ग्रहण करने वाले, की योग्यता पर भी 
है , यही कारण है, कि एक ही थशास्त्रन्वचन के नाना और परस्पर- 
विरोधी अर्थ निकालकर दार्शनिक लोग नाना मतवाद खड़े कर देते हैं । 
उदाहरण के लिए. एक भगवदूगीता या एक ही ब्रह्ममूत्न कितने विरोधी !' 
वादों का मूल बना हुआ है ?. अतः श्रोता की दृष्टिसे किसी एक प्रथ पे 
नियमतः सम्यक या मिथ्या ,कहना, क्रिंसी एक-ग्रंथ की ही जिवाग्म 
कहना भ्रमजनक होगा । यही सोचकर जिनागम के मूल ध्येय-जीवों की 
मुक्ति की पूृति-जिस किसी भी शास्त्र से होती है, वे सम्यक है वे सब 
आगम हैं-यह भी व्यापक दृष्टि बिन्दु जैनों ने स्वीकार:किया है.। इसके अई- 
सार वेद भ्ञादि सब शास्त्र जनों को मान्य, हैं जिस जीव की श्रद्धा सम्यरू 
है, उसके सामने कोई भी ग्रंथ आ जाएं, वह उसका उपयोग मोधषमार्ग 
का प्रशस्त बनाने में ही करेगा । अतएवं उसके लिए सब शास्त्र आामा- 
णिक हैं, सम्यक्‌ हैं। किन्तु जिस जीव की श्रद्धा ही--विपरीत. है, जिसे 
मुक्ति की कामना ही नहीं, जिसे संसार में ही सुत्र-तजर आता है उसके 
लिए बेदआदि तो कया, तथाकथित जैन-आगम भी मिश्या- है,- अप्रमाग 


है। आगम की इस व्यास्या में सत्य का आग्रह है, सोम्प्रदायिक गरद्ाग्रह 
नह पु श ब्+ कर ५ 
द्दा |। श्र न &:७ है ६. आओ गा है ४+ हे 


६ ++ 


आगमन्साहित्य'की रुपरेशाी. ७ 


४,४६८ अब वक्ता की दृष्टि से जिस प्रकार आगम की “व्याख्या की गई 
है, उसका विचार भी फरलें | व्यवहा र-दृष्टि से जितने शास्त्र जैनोंगमान्त- 
गंत हैं, उनको यह व्याख्या व्याप्त करती है। अर्थात्‌ जैन लोग वेदादि से 
पृथक्‌ ऐसा जो अपना प्रामाणिक शास्त्र मानते हैं वे सभी लक्ष्योन्तर्गंत: हैं । 

“आगम की सामान्य व्यास्या तो इतंनी ही है कि आप्तं को कथन 
आगेम है*। जैनसम्मत आप्त कौन हैं ? इसको व्याख्या में कहा गया है।' 
कि जिसने: राग और द्वेष को जीत लिया है, वह जिन तीर्थंकर, एवं सर्वज्ष' 
भगवान्‌ आप्त हैं । और जिन का उपदेश एवं याणी - ही .जैनागमं है ) 
उसमें वक्ता के माक्षात्‌ दर्शन और बीतरागता के.कारण दोप की संभा- 
चना ही नहीं, पूर्वापर विरोध भी नहों और , युक्तिवाघ भी:नहीं॥।. ' 
अतएव मुख्य :रूप से जिन्तों का उपदेश एवं, वाणी जैतागम' प्रमाण भूत 
माना - जाता है, और .गोौणरूप से उससे -अनुप्राणित अन्य शास्त्र भी, 
प्रमाणभूत माने जाते हैं।. ४७ ;| न ६ च़। चर 

' यहाँ पर यह प्रश्न होता है कि जनागम के नाम से जो द्वादशांगी 
आदि शास्त्र प्रसिद्ध हैं, क्या "बहू जिनों का: साक्षात्‌ उपदेश हैः? क्‍या 

जिनों ने .ही उसको ग्रंथवद्ध क्षिया- था ।। 2 

'इस- प्रवन का उत्तर देने से पहले इतना स्पष्टीकरण''आवश्यकः' 
है कि वर्तमान में उपलब्ध जो आगम हैं, वे स्वयं गणधर-ग्रथित आगमों 
दिखा कर उपलब्ध जैनागम के विपय में आगे विशेष विचार किया 
जाएगा । 

जेन-अनुश्नुति।::उकत प्रश्न.का-उत्तर- इस प्रकार- देती है--जिन 
भगवान्‌ उपदेश देकर विचार, और आंचारके मूल . सिद्धान्त -का' निर्देश 
करके क्ृत-कृत्य ही जाते हैँ '। उस उपदेश को जैसा कि पूर्वोक्ति -रूपक में 
बताया गया हैं, गणधर या विशिष्ट प्रकार के साधक' ग्रथ का रूप देते 

। फलिताथ यह है,. .कि ग्रेन्थवद्ध उपदेश का - जो तात्पर्याथे है, उसके 


अककलनननतनम--मनम- 3. जननग:2ग#न्‍ण->-+. वन >-+-++++-+ 


पा आल । झाप्तोपवेश शध्व >न्याप छत १ हू 5] शत्त्यायभाष्य ५ | ०, 7९ 3 
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हि आगमन्पुग का।णन दर्शन: 


प्रणेता जिन-बीतराग, एवं तीर्थंकर हैं, , किन्तु जिस! रूप-में वह उपदेश - 
ग्रन्थवद्ध था सूत्रवद्ध हुआ, उस शब्दरूप के प्रणेता. गणधर-ही हैं! ,जैनागम 
तीरभकर प्रणीत”,कहा जाता है, इसका अभिप्राय केवल यह है, कि 
भर्थात्मक ग्रन्थ प्रणेता वे थे, किन्तु शब्दात्मक ग्रंथ के प्रणेता: वे नहीं थे | - 


'पूर्वक्ति विवरण से यह स्पप्ट,है कि सूत्र, या अ्रंथ रूप में उप« 
स्थित गणधर प्रणीत जैनागम का प्रामाण्य गणघरक्ृत होने मान्न से नहीं 
विन्तु उसके अर्थ के प्रणेता तीर्थंकर. की वीतरागता और सबयिसाक्षार 
त्कारित्व के कारण ही है । हर & के 


जैन-श्रूति के अनुसार तीर्थकर के 'समान-अन्य प्रत्येक बुद्धकफवथित 
आगम भी प्रमाण हैं।! के 7 गा कही थी 
' , जैन परम्परा के अनुसारं' केवल द्वादशांगी ही -आगमान्तर्गंत नहीं 
है, क्योंकि गणधर कृत द्वादशांगी के अतिरिक्ते अंगबाह्म रूप अन्य शोस्त्र 
भी आगमरूप से मान्य है, और वे गणघरकृत नहीं हैं | वयोंकि गणधर 
केवल द्वादशांगी की ही रचना करते हैं, यह. अनुश्ुति है। अंगबांह्यरूप 
से प्रसिद्ध. ग्रास्त्र की रचना अन्‍य स्थविर करते हैं।* ' 


स्थविर दो प्रकार के होते हँ--संपूर्णभुतज्ञानी ' और दकश्चपूर्वी । 
संपूर्णशुत॒न्ानी चतुदंशपूर्वी'! या श्रुतकेवली गणधर प्रणीत संपूर्ण द्ाद- 
न नव * (१५ ० 
५ ध्रत्यं भाई भ्रहा सुत्त गन्पन्ति गणहरा निउर्ण +।... ,  ', -. 
... झासएस्स हिंयदूठाएं तप्रो सुत्त' पय्ताइ ॥(&२॥] ध्राव० नि० 
४ शब्दींसुश्र-४० 
७ “मुक्त गशहरकथिद तहेष पत्तेयद्रद्कषिद घ। - - 
सुरफेवलिणा कथिद अ्रभिण्णदसपृस्थकथिद व ॥ मूतायार-४-८० । 
जमपवला पूृ० १५३, शोघनिरयशितटीका पृ०, ४ * * 
१२ विशेषाबद्यकुभाष्य गा० , ५५०, मृहत्कत्पाध्य -या० :!४४- तत्त्दार्थभा० 
१-२०. सवायंपिद्धि १-२० 
93 जंतागम के वाव्यक्रम में बारहवें धंग के श्रंशमूत घतुर्दशपूर्व शो उसझी 
' 7 गहुनता के कारण प्रन्तिम स्थान प्राप्त है। भ्तएवं चतु्दंद्रपूवीं का सतलब है। 
संपूर्णण तधर । जैनानुभुति के झनुसार यह “हपप्ट: है कि भटदसाहु प्रत्तिम 
धरतुदंदाभर थे । उनसे पास रघूसभद्ध मे चोदहों पूर्वों का पठन किया, किम्तु 





ग्रागभ-साहित्य फो रूप-रेफा & 


शांगी रूप जिनागम के सूच और अर्थ के विषय में विशेषतः तिपुण होते . 
हैं । अतएवं उनकी योग्यता एवं क्षमता मान्य है। कि वे 'जो कुछ कहेंगे 
या लिखेंगे, उसका जिनागम के साथ दुछ भी विरोध नहीं हो सकता । 
जिनोक्त थिपयों का संक्षेप या विस्तार करके तत्कालीन समाज के 
अनुकूल ग्रंथ रखना करना ही उनका एक मात्र प्रयोजन होता है। 
अतएव उन ग्रंथों को सहज ही में संघ ने जिनागमान्तगंत कर लिया है । 
इनका प्रामाण्य - स्वतस्तभाव से नहीं, किन्तु गणघरप्रणीत आमगम. के 
साथ अविसंवाद-प्रयुक्त होने से है । जे कक 


संपूर्ण श्रुतज्ञान जिसने हस्तगत कर लिया हो, उसका केवली के 
वचन के साथ विरोध न होने में एक यह भी दलील दी जांतीं है, कि 
सभी पदार्थे तो वचनगोचर होने की योग्यता नहीं रखते । संपूर्ण ज्ेय का 
कुछ अंश ही तीर्थंकर के वचनगोचर हो सकता है” । उन वचनरूप, 
द्रष्यागम श्रतज्ञान को जो सपूर्ण रूप में हस्तयत कर लेता है, वही, तो 
' श्रुतकेवली होता है । अत्एव जिस बात को तीर्थंकर ने कहा था, उसको 
श्रुतकेवली भी कह सकता है” । इस दृष्टि से केबली और श्रुतकेवली 
में कोई विश्ञेप अन्तर न होने, के कारण दोनों का प्रामाण्य समान- 
झ्प से है । 
कालेक्रम से वीरनि० १७० वर्ष के वाद और मतान्तर से १६२ 
वृष के बाद, जैन संघ में जब श्रुतकेवली का भी अभाव हो गेया, और 
कवल दशपूबंधर हो रह गए तब उनकी विशेष योग्यता की ध्यान में 
रख कर जेनसंघ ने दशपूर्वधर ग्रथित ग्रंथों को भी आगंम में समाविष्ट 
कर लिया । इन ग्रंथों का भी प्रामाण्य स्वतन्त्र भाव से नहीं, किन्तु 
गणधरप्रणीत आगम के साथ अविरोध होने से है । 





। रु 
भद्रवाहु फी ग्राज्ञा के प्रनुसार थे दशपूर्व हो ग्रन्य को पढ़ा सकते ये। झ्तएव 
उनके बाद दहपुर्वों हुए। वित्योगालीय ७४२. झावश्यक--चूरि भा० २, 
प० १८५७ व | 
: "5 बहत्कल्पभाष्य गा० ६६४,' ' जम 
४3 बहो ६६३, ६६६.  ., - - पा 


१० आगम-पुण का होने इहांन  ' हि 


.-  ' जनों की मान्यता है, -कि धचतुर्देशपू्वंधर और :दशपूवंधर वे'ही 
साधक हो सकते हैं, जिनमें. नियम से सम्यग्ददांन होता है-- (बृहतू-- 
१३२) | अतएव उनके ग्रन्थों में' आगमविरोधी बातों; की 'संभावनों हो 
नहीं रहती । गही कारण है, कि उनके ग्रेथ भी कालक्रम से आगमान्तंगत 
कर लिए गए हैं । बकरा व 

आगे चलकर इस प्रकार के अनेक आदेश, जिनेकां समंर्थन किसी 
शास्त्र से नहीं होता है, किन्तु जो स्थविरों की अपनी प्रतिर्भा के बंलें से 
किसी के विपय में दी हुई संमति-मात्र हैँ--उनका सेमावेश भी अंगबाह्य 
आगम में कर लिया-गया है | इतना.ही नहीं, कुछ-मुक्तकों को-भी उसी 
में स्थान प्राप्त है।"' मल शक के हे 

आदेश और मुक्तक आंग्रमान्तगंते है या नहों; इसके विपये: में 
दिगम्बर परम्परा मौन है । किन्तु गणधर, प्रत्येक बुद्ध, चतुर्देशपूर्वी और 
दश्धपूर्वग्रथिंत सभी थास्त्र आगमान्तर्गत हैं/ इस 'वियय में दोनों का एक 
मत है । ' कम कर जप 

'... इस चर्चा से यह तो स्पष्ट ही है, कि पारमाथिक दृष्टि से सत्य 

का आविर्भाव निर्जीव बझद्द में नहीं, किन्तु सजीव आत्मों'में ही होता 
है । अतरव किसी पुस्तक के पन्‍ने का महत्त्व तव तक है, जब तक॑ वह 
आत्मोन्नति का साधन बन सके । इस दृष्टि से संसार का.समस्त साहित्य 
जैनों को, उपादेय हो सकता है, क्योंकि :योग्य, और- विवेकी ,आत्मा के' 
लिए-अपने काम की चोज कहीं से भी , खोज. लेना सहज है ।. किन्तु 
अविवेकी और अयोग्य के लिए यद्टी मार्ग “सतरे से खाली नहीं है । 
इसी लिए जैन ऋषियों ने विश्व-साहित्य: में से चुने - हुए ' अंश. को ही 
जैनों के लिए व्यवहार में उपादेय बताया है और उसी को .जैनागम में 
स्थान दिया है । ' 

नुनाव का मूल सिद्धान्त ग्रह है कि उसी विषय क्या. उपरैश 
उपादेय हो सकता है, जिसे वक्ता ने यथार्थ रुप में देसा हो, इतना ही 
नही, फिन्‍्तु मधाय॑ रूप में कहा भी हो । ऐसी फोई भी: बात | प्रमाण 


हर यहतु० १४४ धोर उसको पादटीप, पिश्लैपा० गाए ५५० 


आगमन-साहित्य फो रुप-रेखा ११ 


नहीं मानी जा सकती, जिसवा मूल उपर्युक्त उपदेद्य में नहोंयान्‍जों 
उससे विसंगत्त हो । ह 

जो यथाथ्थंदर्शी नहीं है, किन्तु यथार्थ श्रोता (श्रुतकेचली-दहपूर्ची 
है, उनकी भी वही वात प्रमाण मानी जाती है, जो उन्होंने यथाथदर्शी 
से साक्षात्‌ या परंपरा से सुनी है। अश्ुत कहने का भी अधिकार नहीं 
हैं| तात्पर्य इतना ही है कि कोई भी बात तभी प्रमाण मानो जाती है, 
“जब उसका यथार्थ अनुभव एवं यथार्थ दशन किसी न किसी को हुआ 
हो । आगम वही प्रमाण है, जो प्रत्यक्षमुलक है | आगम-प्रामाण्य के इस 
सिद्धान्त के अनुसार पूर्वोकित आदेश आगमान्तगंत नहीं हो सकते । 

दिगम्वरों ने तो अमुद समय के बाद तौर्थकरप्रणीत आगम-का 
सवंधा लोप ही मान लिया, इसलिए आदेश्नों को आगमान्तर्गत करते की 
उनको आवश्यकता हो नहीं हुई । किन्तु ब्वेताम्यरों ने आगमों का 
संकलन करके यथाशक्ति सुरक्षित रखने का जब प्रयत्न किया, प्रतीत 
होता है, कि ऐसी यहुत-सी यातें उन्हें मालूम हुईं, जो पूर्वाचार्यों से 
शक्ुतिपरंपरा से आई हुई तो थीं. किन्तु जिनका मूलाधार तीर्थकरों के 
उपदेशों में नही था, ऐसी बातों को भी सुरक्षा की दृष्टि से आमम में 
स्थान दिया गया और उन्हें आदेश एवं मुक्तक कह कर के उनका अन्य 
प्रकार के आगम से पार्थक्य भी सूचित किया | ह 


आगमों के संरक्षण में बाधाए 


- ऋग्वेद आदि बेदों की सुरक्षा भारतीयों का-अद्भुत कारय 
आज भी भारततवप में सकड़ों वेदपाठी ब्राह्मण मिलेंगे, जो आदि से 
अन्त तक वेदों का शुद्ध उच्चारण कर सकते हैं | उनको बेद पुस्तक की 
आवश्यकता नहीं । वेद के अर्थ की परंपरा उनके.पास नहीं, किस्सु वेद 
पाठ की प्रम्परा तो अवश्य ही है |  + 
' जनों ने भी अपने आगम ग्रंथों को ' सुरक्षित रखने का वसा हो 
प्रबल प्रयत्न किया है, किन्‍तू जिस रूप में भगवान्‌ के उपदेश को 
'गणधरों मे ग्रथित किया था, बह रूप आज हमारे पास नहीं | उसकी 
भाषा में--बह प्राकृत होने के कारण-परिवत्तन होना स्वाभाविक ही है । 


१२ प्रागमन्युग का ज्ञेन दर्शन 


अतः ब्राह्मणों की तरह जैनाचाय और उपाध्याय ,अंग ग्रंथों की ' 
अक्षरशः सुरक्षा नहीं कर सके हैं। इतना ही नहीं, किन्तु-कई। सम्पूर्ण. 
ग्रन्थों को भूल चुके हैं और कई 'ग्रथों की बेवस्था विकृत कर दी है ।* 
फिर भी इतना अवश्य कहा जा सकता है, -- कि अंगों का अधिकांश जो 
आज उपलब्ध है, वह भगवान्‌ के उपदेश से अधिक निकट है । उसमें 
परिवर्तत और परिवध्धन हुआ है, किन्तु समचा नया ही मने-गढ़न्त है; 
यह तो नहीं, कहा जा,साकता | क्योंकि ,जेने संध ने उस संपूर्ण श्रुत की. 
बसाने का बार-बार जो प्रयत्न फिया है, . उत्तका साक्षी इतिहास है। 


भूतकाल में जो बाधाएं ज॑न श्रुत के नाश में कारण हुड, वया मे 
वेद का नाश नहां कर सकती थी ? क्‍या 'कारण है, कि जनश्रुत से. भी 
प्राचीन वेद तो सुरक्षित रह सका और ज॑नश्वुत संपूर्ण नंही, तो अधिकदि 
नष्ट हो गया ? इसे प्रश्न का.समाधान इस' प्रकार है। ' 


जन नत 


वेद की सुरक्षा में दोनों प्रकार, की वंश-प रंपराओं ने सहकार एवं 
सहयोग दिया है! जन्म-बंश की अपेक्षा पिता ,ने पुत्र को और उसने अपने 
पुत्र को तथा विद्या-वंध की अपेक्षा गुर ने शिप्य को.भीर .उसने-; अपने 
शिष्य को वेद सिखाकर वेदपाठ की परंपरा अव्यवहिंत गति से चालू रखी 
किन्तु जनागम की रक्षा में जन्म-वंश को कोई स्थान ही नहीं। पिता अपने 
पुश्न को नहीं, किस्तु गुए अपने शिष्य को ही पढ़ाता है । अतएवं्‌ विद्या-बंदा 
की अपेक्षा से हो जैनश्रत की परंपरा को जीवित रसने का प्रयरन किया 
गया है | यही कमो जैनश्रत की अव्यवस्था में कारण हुई है। ब्राह्मणों की 
अपना सुश्िक्षित पुत्र और बैसा ही स॒शिक्षित ब्राह्मण शिष्य प्राप्स होने में 
कोई कठिनाई नही होती थी,किन्त जैन ध्रमण के लिए अपना सुशिक्षित पुत्र 
जनश्षुत का अधिकारी नहीं, गुरु के पास तो थिप्य ही होता है, भल्ते ही 
यह योग्य हो, या अयोग्य, किन्तु श्रुत्त का अधिकारी वही होता थे। और पह 
भी श्रमण हो तब सुरक्षा एक वर्ण विशेष से हुई है, गितका सवा उसके 
गुरक्षा में ही था। जैनश्रुत की सुरक्षा बसे किसी वर्णेविशेष -फे अधान 
नही, किन्‍्नु सतुर्वे्ण में से कोई भी मनुष्य. यदि जैनभ्मण ही जाता है 
,तो वही जैन श्ुत्त का अधिकारी हो जाता है | वेद का. अधिकारी वाह्मण 


आगम-साहित्य की रुप-रेशा.. १३ 


अधिकार पाकर उससे बरी नहीं हो सकता । उसके लिए जीवन की 
प्रथमावस्था में नियमत:वेदाध्ययन आवश्यक था। अन्यथा ब्राह्मण समाज 
में उसका कोई स्थान नहीं रहता था। इसके विपरीत जन श्रमण को 
जैनश्रुत का अधिकार मिल जाता है, कई कारणों से बह उस अधिकार 
के उपभोग में असमथथ ही रहता हैँ | ब्राह्मण के लिए वेदाध्ययन सर्वेस्व 
था, किन्तु जैन श्रमण के लिए आचार-सदाचार ही सबस्व है। अतएव 
कोई मन्दबुद्धि शिष्य सम्पूर्ण श्रुत का पाठ न भी कर सके, तब भी उसके 
मोक्ष में किसी प्रकार की रुकावट नहीं थी और ऐहिक जीवन भी निर्वाघ 
रूप से सदाचार के चल से व्यतीत हो सकता था, जैन सुत्रों का देनिक 
क्रियाओं में विशेष उपयोग भी नहीं । एक सामायिक पद मात्र से भी 
मोक्षमा्ग सुगम हो जाने की जहाँ वात हो, वहाँ बिरले ही सम्पूर्ण श्षुतधर 
होने का प्रयत्न करें। अधिकांश वंदिक सूक्‍तों का उपयोग अनेक प्रकार के 
क्रियाकाण्डों में होता है जबकि कुछ ही जेनसूत्रों का उपयोग श्रमण के 
लिए अपने दंनिक जीवन में है। अतः शुद्ध ज्ञान-विज्ञान का रस हो, 
तभी जैनागम-समुद्र में मग्न होने की भावना जागृत होती है,क्योंकि यहाँ तो 
आगम का अधिकांश भाग बिना जाने भी श्रमण जीवन का रस मिल सकता 
है । अपनी स्मृति पर बोक न बढ़ा कर, पुस्तकों में जेनागरमों को लिपि- 
बद्ध करके भी जेन श्रमण आगमों को बचा सकते थे, किन्तु वैसा करने 
में अपरिग्रहक्षत का भंग असह्य था | उसमें उन्होंने असंयम देखा ।* जब 
उन्होंने अपने अपरिग्रहब्रत को कुछ शिथिल किया, तब तक वे आगमों 
का अधिकांश भूल चुके थे । पहिले जिस पुस्तक-परिग्रह को असंयम का 
कारण समभा था, उसी को संयम का कारण मानने लगे*। क्योंकि 
वेसा न करते तो श्षुत-विनाश का भय था । किन्तु अब क्‍या हो सकता 
था । जो कुछ उन्होंने खोया, वह तो मिल ही नहीं सकता था। लाभ 
इतेना अवश्य हुआ, कि जब से उन्होंने पुस्तक-परिग्रह को संयम का 
कारण माना, त्तो जो कुछ आगमिकसंपत्ति उस समय दोष रह गई थी, 
४ पोत्यएसु घेप्पंतएसु श्रसंजमो भवइ, दशव० चू० पु० २१ 


४ काले पुण पहुंच चरणकरणट्ा भ्रवोच्छित्तिमिमित्त व ग्रेष्शमाणस्स पोत्यए 
सजमो भवद्, दशर्च ० चु० घु० २१ 


१४ आगम-युग का जन दर्शन 


वह सुरक्षित रह गई | आचार के कठोर नियमों को श्रुत की सुरक्षा की 

दृष्टि से शिधिल कर दिया गया । श्रत्तरेक्षा के लिए कई अपवादों की 
सृष्टि को गई | दनिक आचार में भी श्रुतनस्वाध्याय को अधिक मंदूत्त्व 
दिया गया | इतना करने पर भी जो मौलिक कमी थी, उसका निवारण 
तो हुआ नहीं । क्योंकि गुरु अपने श्रमण थिष्य को ही ज्ञांन दे सकता . 
था । इस नियम का तो अपवाद हुआ ही नहीं । अतएब अध्येता श्रमणों 
के अभाव में गुरु के साथ ही भान चला जाए, तो उसमें आइचय॑ कया ? 
कई कारणोंसे, विशेषकर जेनश्रमण की कठोर तपस्या और अत्यन्त 
कठिन आचार के कारण अन्य बौद्धआदि श्रमणसंघों की तरह जैन श्रमण 
संघ का संख्यावल थुरू से ही कम रहा है । इस स्थिति में कण्ठस्थ की 
तो क्या, बलभी में लिखित सकल ग्रन्थों की भी सुरक्षा न रह सकी हों, 

तो इसमें आश्चय ही क्या ? 


पाटलीपुन्न-बाचना : ता 


बौद्ध इतिहास में भगवान बुद्ध के उपदेश को व्यवस्थित करने के लिए 
भिक्षुओं ने कालक्रम से कई संगीतियाँ की थीं, यह प्रसिद्ध है। उसी प्रकार 
भगवान्‌ महावीर के उपदेश को भी व्यवस्थित करने के लिए जैन आचारयों 
ने भी तीन वाचनाएं की थीं। जव आचार्यों ने देखा, कि श्रुत फा ह्वास 
हो रहा है, उसमें अव्यवस्था होगई है, तब जैनाचार्यों ने एकत्र होकर 
जनश्रुत को व्यवस्थित किया है । 
भगवान्‌" महावीर के निर्वाण से करीब १६० यर्ष बाद पाटलि- 
पुत्र में एक लम्बे समय के दुर्भिक्ष के बाद जैनश्रमणसंघ्र एकप्रित हुआ 
था । उन दिलों मध्यप्रदेश में अनावृष्टि के कारण जैनेश्रमण तितर-बवितर 
हो गए थे । अतएव अंगशास्प्र की दुरवस्था होता 'स्वामाविक दी है। 
एकत्रित हुए श्रमणों ने एक दूसरे से पूछ-पूछकर ११ अंगों को व्यवस्थित 
फिया, किन्तु देखा गया कि उनमें से क्रिसी की भी सम्पूर्ण दृष्टिवाद का 
रिज्ञान न था । उस समय दृष्टिवाद के जाता आचार्य भद्बाहु थे, किन्तु 


हि, 





श्नज 


१५ आवश्यक भूणि भा २, 7 १४८७. 


आगम-साहित्य को रुप-रेखा १५ 


उन्होंने १२ वर्ष के लिए विशेष प्रकार के योगमार्ग की साधना की थी, 
और वे उस समय नेपाल में थे। अतएवं संघ ने स्थुलभद्र को अनेक 
साधुओं के साथ दृष्टिवाद की वाचना लेने के लिए भद्गवाहु के पास 
भेजा । उनमें से दृष्टिवाद को ग्रहण करने में केवल स्थुलभद्र ही समर्थ 
सिद्ध हुए । उन्होंने दशपूर्व सीखने के वाद अपनी श्रुतलब्धि-ऋद्धि का 
प्रयोग किया | इसका पता जब भद्रवाहु को चला, तब उन्होंने आगे 

अध्यापन कराना छोड़ दिया । स्थुलभद्र के बहुत कूछ भअनुनय-विनय करने 
पर वे राजी हुए किन्तु स्थूलभद्व को कहा, कि शेप चार पूर्व की अनुन्ञा में 
तुम्हें नही देता । तुमको मैं शेप चार पूर्व की सूत्र वाचना देता हूँ, किन्तु 
तुम इसे दूसरों को नहीं पढ़ाना ।* 


परिणाम यह हुआ, कि स्थुलभद्र तक चतुर्देशपूर्व का ज्ञान श्रमणसंघ 
में रहा । उनकी मृत्यु के बाद १२ अंगों में से ११ अंग और दह्वपूर्व का 
ही ज्ञान शेप रह गया। स्थुलभद्र की मृत्यु*' बीरनि० के २१५ वर्ष बाद 
(मतान्तर से २१६) हुई । 


वस्तुत: देखा जाए, तो स्थुलभद्र भी श्रुतकेवली न थे। क्योंकि 
उन्होंने दशपूर्व तो सूत्रत: भौर अथंतः पढ़े थे, किन्तु शेप चार पूर्व मात्र 
सूत्रत: पढ़ें थे । अर्थ का ज्ञान भद्गवाहु ने उन्हें नहीं दिया था । 


अतएव इ्वेताम्बरों के मत से यही कहना होगा, कि भद्गबाहु को 
मृत्यु के साथ ही अर्थात्‌ वीरातू १७० वर्ष के बाद श्रुत-केवली का लोप 
होगया । उसके बाद सम्पूर्णश्रुत का ज्ञाता कोई नही हुआ । दिमम्बरों ने 
श्रुतकेवली का लोप १६२ वर्ष वाद माना है। दोनों की मान्यताओं में 
सिफ ८ वर्ष का अन्तर है । आचार्य भद्रवाहु तक की दोनों की परंपरा 
इस प्रकार है--- 


ठं 


जा 


३२९ तित्योगा० ८०१०२ बीरनिर्वाणसंबत्‌ और जैन कालगणना पु० हैंड. 


+) शआा० कल्याण घिज्यजी के मत से भृत्यु नहीं, किन्तु पृग प्रधानरध का अन्त, 
देखो, बीरनि०. पु० ६२ दिप्पणीं | 


१६ कषगम-युग का ज्ञेन दर्शन 








दिगम्बर इ्वेताम्बरर , 
केवली-गौतम १२ वर्ष सुधर्मार. २० वर्ष 
सुधर्मा दे जम्बू ९४ ऑल कट, 
ज़म्यू ३८ ,॥, लक ४ 
श्रुतकेवली-विष्णु १४ ,, प्रभव ११ ५ 
नन्दिमिच १६ ,, दशय्यंभव २३ , 
अपराजित २२ ,, यज्ञोभद्र ४० , ' 
गोवर्धन १६ ,, संभूतिविजय ८ + 
भद्रवाहु २९ ,, भद्रबाहु १४ ,, 
१६२ वर्ष १७० वर्ष 


सारांश यह है, कि गणधर-अधित १२ अंगों में से प्रथम बाचना' 
के समय चार पूव न्‍्यून १२ अंग श्रमणसंघ के हाथ लगे । क्योंकि स्थुलभद्र 
ययपि सूचत: सम्पुर्णश्रुत के ज्ञाता थे, किन्तु उन्हें चार पूव की वाचना 
दूसरों को देने का अधिकार नहीं था । अतएवं तब से संध में श्रुतकेवली 
नहीं, किन्तु दशपूर्वों हुए और अंगों में से उतने ही श्रुत की सुरक्षा का 
प्रघन था । 
अनुयोग का पृथक्करण ओर पूर्वों का, विच्छेद : 
ध्वेताम्बरों के मत से दअ्पूर्वों की परंपरा का अंत आचार वच्ध 
फे साथ हुआ । आचार्य बच्च की मृत्यु विक्रम ११४ में हुई अर्थात्‌ बीरातू 
४ | इसके विपरीत दिगम्बरों की मान्यता के अनुसार अन्तिम दह्म- 
पर्वो पर्मंसेत हए और वीराह ३४५ के बाद दण्पूर्वी का विच्छेद हुआ 
अर्थात्‌ श्रतकेवली का विच्छेद दियम्बरों ने घ्वेतास्वरों से आठ यर्ष पूय 
माना और दश्पूर्वी का विच्छेद २३६ वर्ष पूर्व माना। तात्पयय यह है, कि 
श्रुति-विच्छेद की गति दिगम्बरों के मत से अधिक तेज है । 
इवेताम्बरों और दिगम्बरों के मत से दशपूरवंधरों की सूची इस 
प्रकार है-- 
२२ धदतपा पु० १ प्रश्ता० १० २६. 
३१ हृव्शियन प्रेग्टी० भा० १६१ सप्टे० ६० २४५---२४५६ गौरमि० १० ६२. 
२४ हुपर्मा शुवत्यादह्पा में आठ वर्ष रहे, उसके पहले छद्मत्प के रुप में रहे 
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दिगम्बर** इश्ेताम्थर 
विशाखाचायें १० वर्ष. स्थुलभद्र ४५ वर्ष 
प्रोप्ठिल १६ ५» महागिरि ३० , 
क्षत्रिय १७ ५» सुहस्तिन्‌ ४६ ॥ 
जयसेन २१ » ग्रुणसुन्दर दं४ ॥ 
नागसेन १८. , कालक ४१ , (प्रज्ञापना कर्ता) 
सिद्धार्थ १७ ,  स्कंदिल [सांडिलत्य) ३८५ » 
धृतिपेण. १५ »  रेवती मित्र रद ४ 
विजय १३ » आये मंगू २० ॥ 
वुद्धेलिग २० ,, आये धर्म र४ ॥ 
देव १४ , भेद्रगुप्त जं६ह 
धर्मंस्ेन १६ » श्रीगुप्त व 
वज्च ३६ 9 
१६३ वर्ष ४०४ वर्ष 
न १६२८७८३४४५ नं १७०८८४ दो 


आये वच्च के वाद आये रक्षित हुए । १३ वर्ष तक युग-प्रधान 
रहे । उन्होंने शिष्यों को भविष्य में मति, मेधा, धारणा आदि से रहित 
जान करके अनुयोगों का विभाग कर दिया। अभी तक किसी एक 
सूत्र की व्याख्या चारों प्रकार के अनुयोगों से होती थी । उसके स्थान में 
उन्होंने विभाग कर दिया कि अमुक सूत्र की व्याख्या केवल एक ही 
अनुयोगपरक की जाएगी जैसे--चरणकरणानुयोग में कालिक श्रुत 
ग्यारह अंग, महाकल्पश्रुत और छेदसूत्रों का समावेश किया । धर्मकथातु- 
योग में ऋषिभाषितों का; गणितानुयोग में सूर्य प्रज्मप्तिका, और दृष्टि- 
वाद का द्र॒व्यानुयोग में समावेश कर दिया ।* 





२० घबला पु० १ भ्रस्ता० पृ० २६, 
कई भेदतुंग--विचारश्नणी, वीरनि० पूृ० ६४: 
४४ आवश्यक निर्युकिति ३६३-७७७. विशेषावश्यकभाष्य २९८४-२२६५. 
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जब तक इस प्रकार के अनुयोगों का विभाग नहीं था, तब तक _ 
आचार्यों के लिए प्रत्येक सूत्रों में विस्तार से नयावतार करना भी आवश्यक 
था, किन्तु जब से अनुयोगों का पार्थथय किया गया, तब से नयावतार - 
भी अनावश्यक हो गया ।४ - 


आयंरक्षितके बाद श्रुतका पठन-पाठन पृर्व॑वत्‌ नहीं चला होगा भौर 
पर्याप्त मात्रा में शिभिलता हुई होगी, यह उक्त बातसे स्पप्ट है। अतएवं 
श्रुतमें उत्तरोत्तर हास होना भी स्वाभाविक है | स्वयं आयंरक्षित के लिए ' 
भी कहा गया है, कि वे सम्पूर्ण नव पूर्व और दश्षम पूर्व के २४ यविक मात 
के अभ्यासी थे। 


आय॑ रक्षित भी अपने सभी शिष्यों को ज्ञात श्रुत देने में असमर्थ _ 
ही हुए । उनकी जीबन कया में कहा गया है, कि उनके शिप्यों में से एक: 
दुर्वलिका पुप्पमित्र ही सम्पूर्ण नवपूर्व पढ़ने में समर्थ हुआ, किन्तु बह भी 
उसके अभ्यास के न कर सकने के कारण नवम पूर्व को भूल गया | 
उत्तरोत्तर पूर्वों के विशेषप्राठियों का हास होकर एक समय वह आया, 
जब पूर्वों का विशेषज्ञ कोई न रहा । यह स्थिति वीर निर्वाण के एक 
हजार वर्ष बाद हुई” । किन्तु दिगम्बरों के कथनानुसार बीरनिर्वाण 
सं० ६८३ के वाद हुई । 


माथुरी याचना : 
ननन्‍्दी सूत्र की चूथि में उत्लेस है'', कि द्वादशवर्पीय दुप्काल के 

कारण ग्रहण, गुणन एबं अनुप्रेक्षा के अभाव में सूत्र नप्ट हो गया। आय 
स्कंदिल के सभापतित्व में बारह वर्ष के दुष्ययल के बाद साधुसंघ मथुरा 
भें एकत्र हुआ और जिसको जो याद था, उसके आधार पर कालिकआुत 
फो व्यवस्यित कर लिया गया । क्योंकि यह वाचना मथुरा में-हुई | अत- 
एवं यह सायुरी बाचना कहलाई। छुछ सोगों का कहना है, कि सूत्र 
_ ऋे आयश्यक निर्षुक्ति ७६२. विशेषा० २२०६- 
२ दिन्नेषपा० टी० २५११. 
४* भ्राषती० ३-४ सत्तरितमंदाथ--६२७- 
33 बग्रों चूणि १० ८. 
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तो नष्ट नहीं हुआ, किन्तु प्रधान अनुयोगधरों का अभाव हो गया । एक 
स्क॑ंदिल आचाय॑ ही बचे थे, जो अनुयोगधर थे । उन्होंने मथुरा में अन्य 
साधुओं को अनुयोग दिया | अतएवं वह माथुरी वाचना कहलाई । 


इससे इतना तो स्पष्ट है, कि दुबारा भी दुष्काल के कारण 
श्रुतकी दुरवस्था हो गईं थी | इस बार की संकलना का श्रेय आचार्य 
स्क॑ंदिल को है | मुनि श्री कल्याणविजयजी ने आचार्य स्क॑दिल का युग- 
प्रधानत्व काल बीरनिर्याण संवत्‌ ८२७ से ८४० तक माना है। अतएव 
यह वाचना इसी बीच हुई होगी ।% इस वाचना के फलस्वरूप आगम 
लिखे भो गए | 


वालभी वबाचना : 


जब मथुरा में वाचना हुई थी, उसी काल में वलभी में नागार्जुन 
सूरि ने श्रमणसंघ को एकत्र करके आगरमों को व्यवस्थित करने का 
प्रयत्त किया था। और “वाचक नागाजुन और एकत्रित संघ को जो-जो 
आगम और उनके अनुयोगों के उपरांत प्रकरण ग्रन्थ याद थे, वे लिख 
लिए गए और विस्मृत स्थलों को पूर्वापर संबंध के अनुसार ठीक करके 
उसके अनुसार वाचना दी गई ।” इसमें प्रमुख नागार्जुन थे। अतएव 
इस वाचना को 'नागार्जुनीय वाचना' भी कहते है । 


देवधिगणि का पुस्तक-लेखन : 


“उपर्युक्त वाचनाओं के सम्पन्न हुए करीब डेढ़ सौ वर्ष से अधिक 
सभय व्यतीत हो चुका था, उस समय फिर वलभी नगर में देवधिगणि 
क्षेमाश्रमण की अध्यक्षता में श्रमण्ंघ इकट्ठा हुआ, और पूर्वोक्त दोनों 
वाचनाओं के समय लिखे गए सिद्धान्तों के उपरान्त जो-जो ग्रन्थ-प्रकरण 
मौजूद थे, उन सब को लिखाकर सुरक्षित करने का निश्चय किया। 
इस श्रमण-समवसरण में दोनों वाचनाओं के सिद्धान्तों का परस्पर सम- 
नवय किया गया और जहाँ तक हो सका भेदभाव मिटा कर उन्हें एकरूप 


3 चीरति पु० १०४, 
33 दीरनि० पु० ११०, 
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कर दिया। जो महत्वपूर्ण भेद थे, उन्हें पाठान्तर ; के रूप में दोका- 
चूणिओं में संगृहीत किया । कितनेक प्रकीर्णक ग्रन्थ जो केवल, एक हो, ' 


वाचना में थे, बसे के बसे प्रमाण माने गए३* । 
यही कारण है, कि मूल और टीका में हम :बायणंतरे पुण', या 
नागार्जुनीयास्तु पठन्ति जैसे उल्लेख पाते हैं” | . ०. + « - 


“जा 


यह कार्य वीरनिर्वाण सं० &८० में हुआ और वाचनास्तर के 


अनुसार ६६३ में हुआ । 


वर्तमान में जो आगमग्रन्य उपलब्ध हैं उतका अधिकांश इसी 


समय में स्थिर हुआ था। 

नन्‍दी सूत्र में जो सूची है, उसे ही यदि वल्नभी में पुस्तकारूढ़ 
सभी आगमों की सूची मानी जाए, तव कहना होगा, कि कई आगम 
उक्त लेखन के वाद भी नष्ट हुए हैं। विशेष करके प्रकीर्णक तो अनेक 
नप्ट हो गए हैं। केवल वीरस्तव मामक एक प्रकीर्णक और पिणएड- 
नियुक्त ऐसे हैं जो, ननन्‍्दीसूत्र में उल्लिखित नहीं हैं, किन्तु इवेताम्बरों को 
आगमरूप से मान्य हैं । 


पूर्वों के आधार से बने प्रन्थ : 

दिगम्बर और दवेताम्बर दोनों के मत से पूर्यों का विच्छेद हो 
गया है, किन्तु पुर्वंगत श्रुत का विपय सर्वया लुप्त हो गया हो, यह बात 
नहीं । क्योंकि दोनों संप्रदायों में कुछ ऐसे ग्रन्थ और प्रकरण मोजूद हैं, 
जिनका आधार पूर्वों को बताया जाता हैं। दिगम्बर आचार्यों ने पूर्व के 
आधार पर ही पट्खण्डागम और कपायप्रामृत की रचना की है। यह 


आगे बताया जाएगा। इस वियय में इवेताम्वर मास्यता का वणन किया - 


जाता है । 
दवेतांवरों के मत से दृष्टिवाद में ही संपर्ण वाइमय का अवतार 
होता है, किन्तु दुवेलमति पुरुष और स्त्रियों के लिए ही दृष्टिवाद के 





१7 वही प० ११२: 
| थहीं पृ० ११६: 
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विपय को लेकर शोप ग्रन्थों की सरल रचना होती है? । इसी मत को मारने 
करके यह कहा जाता है, कि गणधर संबं प्रथम पूर्वों की रचना करते है, 
और उन्हीं पूर्वों के आधार से शेप अज्भ़गों की रचना करते हैं? । 


यह मत ठीक भी प्रतीत होता है। किन्तु इसका तात्पय इतना 
ही समझना चाहिए, कि वतेमान आचारांग आदि से पहले जो शास्त्रज्ञान 
श्रुतरूप में विधमान था, वही पूर्वे के नाम से प्रसिद्ध, हुआ और उसी के 
आधार पर भगवान्‌ महावीर के उपदेशों को ध्यान में रख कर द्वादशशांग 
की रचना हुई, और उन पूर्वो को भी बारह॒वें अंग के एक देश में प्रविष्ट 
कर दिया गया । पूव के ही आधार पर जब सरल रीत्ति से अन्ध बने; 
तब पूर्वों के अध्ययव अध्यापन की रुचि कम होना स्वाभाविक है । यही 
कारण है, कि सवप्रथम विच्छेद भी उसी का हुआ । . 

यह तो एक सामान्य सिद्धान्त हुआ | किन्तु ,कुछ ग्रन्थों और 
प्रकरणों के विपय में तो यह स्पष्ट निर्देश है, कि उनकी रचना अमुक 
पूरे से की गई है। यहाँ हम उनकी सूची देते हैं-जिससे पत्ता चल, 
जाएगा, कि केवल दिगम्बर मान्य पट्खण्डागम और कपायप्राभूत ही ऐसे 
ग्रन्थ नहीं, जिनकी रचना पूर्वों के आधार से की गई है, किन्तु इ्वेताबरों 
के आगमरूप से उपलब्ध ऐसे अनेक ग्रन्थ और प्रकरण है, जिनका 
आधार पूव ही है। ु 8 

१. महाकल्प श्रुत नामक आचारांग के निशीथाध्ययनं की रचनों, 
प्रत्याख्यान पूर्व के तुतीय आचार वस्तु के बीसवें पाहुड से हुई है 


२. दद्यवेकालिक सूत्र के धमप्रज्ञप्ति अध्ययन की आत्मुप्रवाद 
पूर्व से, पिण्डेषणाध्ययन की करमंप्रवाद पूव॑ से, वाक्यशुद्धि अध्ययन की 





3* विशेषा० गा० ५५१-५५२, बृहुतृ० १४५-१४६:' 

3० प्न्‍्दी घूणि पृु० ५६. आवश्यकनिर्दुश्ति २६२-३. इसके घिपरोत' दूसरा 

'. मत सर्वप्रथम आचारांग की रचना होती है और फ्रमश: शेष पंगों फौ-आचा० 
नियुं० ८, ६. श्राचा० चूणि पु० ३: घवला पु० १, पृ० ६५. * 

3८ आचा० नि० २६१. हद 


१२ सागम-पुत्र का जैन-दक्शन 


सत्यप्रवाद पूर्व से और शेप अध्ययनों की रचना नवम प्रत्याख्यान पूर्व कै द 
तृतीय वस्तु से हुई है । इसके रचयिता दशब्यंभव हूँ । ' 

३. आचार्य भद्रवाहु ने दशाश्रुतस्कंध, कल्प/और ' व्यवहार सूत्र 
को रचना प्रत्याख्यान पूर्व से की है । 

४. उत्तराध्ययन का परीपहाध्ययन कमंभ्रवाद पूर्व से उद्धत है । 

इनके अलावा आगमेतर साहित्य में विशेष कर कर्म साहित्य का 
आधिकांश पूर्वोद्धत है, किन्तु यहाँ अग्रस्तुत होने से उनकी चर्चा नहीं 
को जाती है | हक ६-2 ५० पड हे के 
द्ादश अंग : का 


अब यह देखा जाए, कि जनों के द्वारा कौन-कौन से ग्रन्थ वर्त- 
मान में व्यवहार में आगमरूप से माने गए हैं ? 


जनों के तीनों सम्प्रदायों में इस विषय में तो विवाद है ही नहीं 
कि सकल श्रुत का मूलाधार मणधर ग्रथित द्वादग्रांग है, तीनों सम्प्रदाय 
में बारह अंगों के नाम के विपय में भी प्रायः एक मत है। वे बारह 
अंग ये है अप जिस 

१. आचार २. सूत्रकृत ३. स्थान ४. समवाय ५. व्यास्याप्रज्प्ति 
६. ज्ञातृपर्मफथा ७. उपासकदणा ८- अंतकृदशा €. अनुत्तरोपपात्रिकदद्या 
१०, प्रश्नव्याकरण ११. विपाक १२. दृष्टिवाद । 

तीनों सम्प्रदायों के विचार से अन्तिम अंग दृष्टिवाद का सर्वप्रथम 
लोप हो गया है । 


दिगम्बर मत से श्रुत का विच्छेद,: 

दिगम्बरों का कहना है, कि वीर-निर्वाण के बाद श्रुत का क्रमप्नः 
छास होते होते ६८३ वर्ष के बाद कोई अंगधर या पूवंधर आचार्य रहा 
दी नहीं । अंग और पूर्व के अंशमान्न के माता आचाये हुए | अंग और 
पूर्व के अंधधर आचारयों की परम्परा में होने वाले पुष्पदंत और भूतबलि 
आचार्यों मे पदुसण्टागसम की रचना दूसरे अग्रायणीय पूर्व के अंश के 
आधार से की, और आचार्य गुषधर ने पांचवें पूर्व ज्ञान-प्रवाद मे: अंध 


आगयम-साहित्य की रुपन्देशा. १३ 


के आधार से कपायपाहुड की. रचना की* 7.इन दोतों ग्रंथों को दिगम्बर 
आम्नाय में आगम का स्थान प्राप्त है। उसके मतानुसार अंग-भागम 
लुप्त हो गए हैं ! 

दिगम्बरों के मत से वीर-निर्वाण के बाद जिस क्रम से श्रुत्त का 
लोप हुआ, वह नीचे दिया जाता है “- 





३. फैबली--गौतमादि पूर्वोक्त--  - , इर्वर्ष , 
५. श्रुतफेवली--विष्णु आदि पूर्वॉविल-- ., १००वर्प , 
११. वशपूर्वो--विशाखाचार्य आदि पूर्वंक्ति-- __१८३ वष 
एकादशांगंधारी--नक्षत्र ] जि 
जसपाल (जयपाल ह 
पाण्डु २२० वर्ष 
प्रवसेन 
कंसाचाय 
४. झाचारांगवारी---सुभद्र | 
यशोभद्र ॥॒ 
यशोवाहु [ ११८ वर्ष 
लोहाचाय | 
६८३ बष 


दिगम्घरों फे अंगवाह्म ग्रंथ : 

उक्त अंग के अतिरिक्त १४ अंगवाह्य आयमों की रचना भी 
स्थविरों ने की थी, ऐसा मानते हुए भी दिगम्बरों का कहना है, कि उन 
अंगबाह्य आयम का भी लोप हो गया है । उन चौदह अंगवाह्य आगमों 
के नाम इस प्रकार है-- । 

१ सामायिक २ चतुर्विशतिस्तव ३ वंदना ४ प्रतिक्रमण 
भ वेनयिक ६ कृति-कर्म ७ दशवेकालिक ८ उत्तराध्ययन ६'कल्पत्यवहार 
१० कल्पाकल्पिक ११ महाकल्पिक १२ पुण्डरीक १३ महापुण्डरीक 
१४ निशीधिका४* | 2 आीड अक 2 





घबला पु० १ प्रस्ता० पु० ७१, जयधवला पु० ८७. 
४) देखो जयघवतला प्रस्ता० पृ० ४8 हे 
४१ जयघबला पृ० २५ धवतला पु० १, पृ० ६६ गोमट्रसार जीव० ३६७, ३६८ 


२४ आयम-युग का कैन-दर्शन 


इवेताम्बरों के दोनों सम्प्रदायों के अंगबाह्य ग्रंथों की और तदूगह , 
अध्ययनों की सूची को देखने से स्पप्ट हो जाता है, कि उक्त १४ दिगम्बर - 
मान्य अंगवाह्म आगमों में स अधिकांश इ्वेताम्बरों के मत से सुरक्षित 

उनका विच्छेद हुआ ही नहीं । | 

दिगम्बरों ने मुलआगम का लोप मान कर “भी कुछ ग्रन्थों की 
आगम जितना ही महत्त्व दिया है, और उन्हें जैन घेद की संज्ञा देकर 
प्रसिद्ध चार अनुयोगों में विभक्त किया है | वह इंस प्रकार है 


१- प्रथमानुयोग--पद्मपुराण ( रविपेण ), 'हरिवंशपुराण 
(जिनसेन ), आादिपुराण (जिनसेन) उत्तर- 
पुराण (गुणभद्र ) । 

२- करणानुयोग--सूयंप्रभप्ति, चन्द्रभ्रजप्ति, जयधवल । 

३. द्व्यानुयोग--प्रवचनसार, समयसार, नियमसार, पड्चा-. 
स्तिकाय, (ये चांदों - कुन्दकुन्दक्ृत) .तत्त्वार्या- 
घधिग्रम सूत्र (उमास्वाति कृत) और उसकी 
समन्तभद्र ,पृज्यपाद, अकलडूः विद्यानन्द आदि 
कृत टीकाएँ, आप्तमीमांसा (समन्तभद्र) और 
उसकी अकलडू, विद्यानन्द आदि कृत टीकाएँ 

४. चरणानुयोग--मूलाचार (वट्ठकेर), प्रिवर्णाचार, रत्वकरण्ड- 
श्रावकाचारट४ | * 

इस सूची से स्पप्ट है, कि इस में दशवी शताब्दी तक सिसे गए 

ग्रंथों का समावेश हुआ है । ' 

स्थानकवासी के आग्रम-प्रन्य हे 
इ्वेताम्बर स्थानकवासी संप्रदाय के मत से दृष्टिवाद में छोड़ 

कर सभी अंग सुरक्षित हू | अंगबाह्य के विषय में इस संप्रदाय का मत 

है. कि केवल मिम्नलिखत ग्रंथ ही सुरक्षित हैं । 


६-१ अनुपतम्प है ५ 
ई४ छुनधर्म पृ० १०७ हिफ्द़ी औफ इर्डहियन लिदरेधर भा० २ पृ० ४७४ 


हक 


जा 


आगम-साहित्य की रुप-रेखा.. २५ 


अंगबाह्य में १२ उपांग, ४ छेद, ४ मूल और १ आवश्यक इस 
प्रकार केवल २१ ग्रंथों का समावेश है, वह इस प्रकार से है-- 
१२ उर्पांग--१ ओपपातिक २ राजप्रश्नीय ३ जीवाभिगम 
४ प्रज्ञापना ५ सूयंप्रज्ञप्ति ६ जम्बूद्वीपप्रश्नप्ति 
७ चन्द्रप्रज्ञप्ति ८ निरयावली € कल्पावतंसिका 
१० पुष्पिका ११ पुप्पचूलिका १२ वृष्णिदशा ॥ 
शास्त्रोद्धार मीमांसा में (पृ० ४१) पूज्य अमोलख ऋषि ने 
लिखा है, कि चन्द्रप्र जप्ति और सूयंप्रज्नप्ति ये दोनों ज्ञाताघर्म के उर्पाग 
हैं । इस अपवाद को ध्यान में रखकर क्रमश: आचारांग का औपपातिक 
आदि क्रम से अंग्रो के साथ उपांगों की योजना कर लेना चाहिए। 
४ छेद--- १ व्यवहार २ वहत्कल्प ३ निशीथ ४ दशा-शथ्रतस्कंध । 
४ मूल--१ दशवेकालिक २ उत्तराध्ययन ३ नन्‍दी ४ अनुयोग 
द्वार ! 
१ झआावश्यक--इस प्रकार सव भिलकर २१ अंगवाह्म-ग्रन्थ वत्तमान 


2०८ 
/जा? 


२१ अंगवाह्म-ग्रन्यों को जिस रूप में स्थानकवासियों ने 
माना है, इवेताम्बर मूतिपूजक उन्हें उसी रूप में मानते है । इसके अलावा 
कुछ अन्य ग्रंथों का भी अस्तित्व स्वीकार किया है, जिन्हें स्थानकवासी 
प्रमाणभूत नहीं मानते या लुप्त मानते हैं । 

स्थानकवासी के समान उसी संप्रदाय का एक उपसंप्रदाय तेरह 
पंथ की भी ११ अंग और २१ अंगवाद्य ग्रंथों का ही अस्तित्व और 
प्रामाण्य स्वीकृत है अन्य ग्रंथों का नही । 

इन दोनों सम्प्रदायों में निर्युक्ति आदि ग्रंथों का प्रामाण्य 
अस्वीकृत है । 

यद्यपि वर्तमान में कुछ स्थानकवासी साधुओं की, आगम के 
इतिहास के प्रति दृष्टि जाने से तथा आगमों की निर्यक्ति जैसी प्राचोन 
टीकाओं के अभ्यास से, दृष्टि कुछ उदार हुई है, और वे यह स्वीकार 


श्द आगम-पुग का जत-वर्धन - 


निदचयपूर्वक कहा ही जा सकता है । वह भगवान्‌ के साक्षात्‌ उपदेश रूप 
न भी हो, तब भी उसके अत्यन्त निकट तो है ही । इस स्थिति में उसे हम 
विक्रम पूर्व ३०० से बाद की संकलना नहीं. कह सकते । अधिक संभव 
यही है, कि वह प्रथम वाचना की संकलता है | आचारांग का हितीर 
श्रुत स्कनध आचार्य भद्गवाहु के बाद की रचना होना चाहिए, व्योडि 
उसमें प्रथम श्रुतस्कंव की | अपेक्षा भिक्षुओं के सियमोपनियम के वर्णन में 
विकसित भूमिका की सूचना मिलती है। इसे हम विक्रम पूवर दूर 
धंताब्दी से इधर की रचना तहीं कह सकते । यही बात हम अन्य सभा 
अंगों के विषय में सामान्यत्त: कह सकते हैं। किन्तु इसका मतलब यह 
| है, कि उसमें जो कुछ संकलित है, वह इसी शताब्दी का है। 
वस्तु तो पुरानी है, जो गणघरों की परम्परा से चली आती थी, उसा 
को संकलित किया गया | इसका मतंलब यह भी नहीं समभना चाहिए 
कि विक्रम पूर्व दूसरी शताब्दी के बाद इनमें छुछ नया नहीं जोड़ा गया 
है । स्थानांग जंसे अंग ग्रन्थों में वीर निर्वाण की छठी शताब्दी की 
घटना का भी उल्लेख आता है। किन्तु इस प्रकार के कुछ अबथा का 
छोड़ करने बाकी ,सव भाव पुराने ही है । भाषा में यत्र-तत्र काल का 
गति भर प्राकृत भाषा होने के कारण भाषा-विकास के नियमानुसार 
परिवतन होना अनिवाय है। क्योंकि प्राचीन समय में इसका पठन-पराठने 
लिखित ग्रंथों से नहीं किन्तु, कण्ठोपकण्ठ से होता था । प्रश्न व्याकरण 
अंग का वर्णन जैसा नन्‍दी सूत्र में है, उसे देसते हुए उपलब्ध प्रदन 
व्याफरण अंग समूचा ही वाद को रचना हो, ऐसा प्रतीत होता हैं । वल 
भी वाचना के बाद कब यह अंग नप्ट ही गया और कब उसके स्थान में 
नया बनाकर जोड़ा गया, इसके जानने का हमारे पास कोई साधन 
नहीं, इतना ही पाहा जा सकता है, कि अमगदेव की टीवग, जो मिः 
थि० १२ थी दाताइदी के प्रारम्भ में लिखी गई है, से पहले बह कभी का . 
बन चुका था । 0 8० ह 


अथ उपगि को समय मे बारे में विचार क्रमप्राप्त है। प्रशापना 
का रखसाकास निश्चित हो है। प्रज्ञापन गे बर्सा आये दयाम हैं । उनका 


है 


| 


अगम-साहित्य फी उप-रेसा श्ए्‌ 


दूसरा नाम कालकाचार्य (निमोदव्याख्याता) हैं” इनको वीरनिर्बाण 
| सं० ३३४ में युगप्रधान पद मिला है । और वे उस पद पर ३७६ तक बने 
. रहे । इसी काल की रचना प्रज्ञापता है। अतएवं यह रचना विक्रमपूर्व 


१३५ से ६४ के बीच की होनी चाहिए। शेप उपांगों के कर्ता का कोई 

पता नहीं । विन्तु इनके कर्ता गणधर तो नद्दीं माने जाते | अन्य स्थविर 

माने जाते हैं। ये सब किसी एक ही काल की रचना नहीं है । 
चन्द्रप्रशप्ति, सूर्य प्रशप्ति और जंबूद्वीपप्रज्ञप्ति इन तीन उपांगों 


, का समावेद दिगम्वरों ने दृष्टिवाद के प्रथम भेद परिकर्म में किया है”* । 


नन्‍्दी सूत्र में भी उनका नामोल्लेख है। अतएव ये ग्रंथ इवेताम्बर- 
दिगम्बर के भेद से प्राचीन होने चाहिएं। इनका समय विक्रम सं० के 


प्रारम्भ से इंधर नहीं आ सकता । शेप उपांगों के विपय में भी 
. सामान्यतः यही कहा जा सकता हैँ। उपलब्ध चद्द्रप्ज्ञप्ति में और सूर्य 


प्रश्नप्ति में कोई विशेष भेद नहीं । अतः संभव है, कि मूल चन्द्रप्रश्मप्ति 
विच्छिन्न हो गया हो । 
प्रकीणंकों की रचना के विपय में यही कहा जा सकता है, कि 
उनकी रचना समय-समय पर हुई है। और अन्तिम मर्यादा वालभी 
वाचना तक खीची जा सकती है । ह 
छेदसूत्र में दशाश्रुत, वृहत्कल्प और व्यवहार सूत्रों की रचना 
भद्रबाहु ने की है अतएव उनका समय वीरनिर्वाण संवत्‌ १७० से इधर 
नहीं हो सकता । विक्रम सं० ३०० के पहले वे बने थे । इनके ऊपर 
नियु क्ति भाष्य भादि टीकाएँ बनी हैं। अतएव इन ग्रंथों में परिवतंन की 
संभावना नहीं है । निशीथसूत्र तो आचारांग की चूलिका है, अतएव वह 
भी प्राचीन है । किन्तु जीतकल्प तो आचाये जिनभद्र'की रचना है। 
जब पञ्चकल्प नप्ठ हो गया, तव जीतकल्प को छेद में स्थान मिला 
होगा । यह कहने की अपेक्षा यही कहना ठीक होगा, कि वह कल्प- 
ब्यवहार और निश्ञीथ के सारसंग्रहरूप है । इसी आधार पर उसे छेद में 


४? घीरनि० पु० ६४. 
४) धदला प्रस्तावना पु० २, पु० ४३. 
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स्थान मिला है। महामिणीयथ सूत्र जो उपलब्ध हैं, वह चही है, मिरे 
आचाये हरिभद्र ने नप्द होते वचाया।4 उसकी वतंमान संकलना का 
श्रेय आचाय हरिभद्र को है। अतएवं उसका समय भो वही मानना 
चाहिए, जो हरिभद्र का है ।' किन्तु वस्तु तो वास्तव में पुरानी है । 


मूलसूत्रों में दश्नवेकालिक सूत्र आचाय शब्यम्भव की कृति है 

उनको युग-प्रधान पद बीर नि० सं० ७४५ में मिला, और वे उम्र पद पर 
मृत्यु तक वीर नि० ६८ तक वने रहे । द्वेकालिक की रचना विक्रः 
पूर्व ३९५ और ३७२ के बीच हुई है | द्वंकालिक सूत्र के विपय 
हम इतना कह सकते है, कि तदगत चूुलिकाएँ, सम्भव हैं बाद में जोई 
गई हों । इसके अलावा उसमें कोई परिवर्तन या परिवर्धन हुआ हूं 
यह सम्मव नहीं । उत्तराध्ययन किसी एक आचार्य की कृति नहीं, औः 

वह एक काल की कृति है। फिर भी उसे विक्रम पूर्व दूसरी या तीसर्र 
शताब्दी का मानने में कियी प्रकार की बाघा नहीं । आवश्यक सूत्र अंर 
बाह्य होने से गणधरकूल नहीं हो सकता, किन्तु वह समकालीन किसे 
स्थयिर की रचना होनी चाहिए । साधुओं के आचार में नित्योपयोग £ 
आनेवाला यह सूत्र है। अतएवं इसकी रचना दशरवेकालिक से भी पहले 
मानना चाहिए। अंगों में जहां पठन का जिक्र आता है, वहाँ सामाइयाइरि 
एकादसंगाणि पढ़ने का जिक्र आता है। इससे श्रतीत होता है कि साधुऑफी 
सर्व प्रथम आवश्यक सूत्र पढ़ाया जाता था । इससे भी यही मानना पढ़त। 
है, कि इसकी रचना विक्रम प्वं ७४७० के पहसे ट्रो नकी थी ) पिणए 
नियुक्ति, यह दरशवैकालिक को नियु वित का अंध है । अतशव वह 
भद्बाह द्वितीय की रचना होने के कारण विक्रम पांचवी छटी शताब्दी 
की कृति होनी चाषट्टिए । 


घृलिका सूत्रो्में नन्दी सूपकी रखता तो देवबाचक को है । अतः 
उसका समय विक्रमकी छठी शताठदी से पूर्व होना चाहिए। अनुयोग 
द्ारमूप्रक्रे कर्ता कौन थे यह कहना कठिले है । किन्‍्तू बहु आयध्यक सूपरे 
साद बसा होगा, वर्योंफकि उसमें उसी सूत्रगा अनुयोग किया गया है । 
बहुत झुए संभव है, कि यह आये रक्षितके बाद बना हो, या उन्हीने बनाया 


आगम-साहित्य को रुप-रेखा ३१ 


हो । उसकी रचनाका काल विक्रमपूर्व तो अवश्य ही है। यह संभव है, 
कि उसमें परिवर्धन यत्र-तत्र हुआ हो । 

आगमों के समय में यहाँ जो चर्चा की है, वह अन्तिम नही है । 
जब प्रत्येक आगम का अन्तर्वाह्य निरीक्षण करके इस चर्चा को परिपूर्ण 
किया जायगा, तव उनका समयन्तिणंय ठीक हो सकेगा । यहाँ तो 
सामान्य निरूपण करने का प्रयत्न है । 
आगमों का विषय : 

जैनागमों में से कुछ तो ऐसे हूँ, जो जैन आचार से सम्बन्ध रखते 
हैं । जेसे--आचारांग, दशर्वेका लिक आदि । कुछ उपदेशात्मक हैं । जसे-- 
उत्तराध्ययन, प्रकीणंक आदि । कुछ तत्कालीन भूगोल और खगोल आदि 
मान्यताओं का वर्णन करते हैँ। जैसे--जम्बूद्वीप-प्रज्ञप्ति, सूर्य-प्रश्ञप्ति 
आदि । छेदसूत्रोंका प्रधान विषय जनसाधुओंके आचार सम्बन्धी औत्स- 
गिक और आपवादिक नियमोंका वर्णन तथा प्रायश्चित्तोंका विधान 
करना है। कुछ ग्रन्थ एसे हैं, जिनमें जिनमार्गके अनुयायियोंका जीवन 
दिया गया है । जैसे--उपासकदशांग, अनुत्तरोपपातिक दशा आदि। 
कुछमें कल्पित कथाएँ देकर उपदेश दिया गया है। जैसे--ज्ञातृधर्म कथा 
आदि । विपाक में छुभ और अशुभ कर्मका विपाक कथाओं द्वारा बताया 
गया है । भगवती सूत्रमें भगवान्‌ महावीरके साथ हुए संवादोंका संग्रह 
है। वौद्धसुत्तपिटक की तरह नात्ना विपय के प्रश्नोत्तर भगवतीमें 
संगृहीत हैं । . 

दश्शनके साथ सम्बन्ध रखने वाले आम मुख्यरूपसे ये हैं-सू त्रक्ृत, 
प्रज्ञापना, राजप्रइनीय, भगवती, नंदी, स्थानांग, समवांय और अनुयोग 
हार । 

सूत्रकृतमें तत्कालीन अन्य दाशनिक विचारों का निराकरण करके 
स्वमतकी प्ररूपणा की गई है | भूतवादियोंका निराकरण करके आत्मा का 
पृथक्‌ अस्तित्व बतलाया है ! ब्ह्मवादके स्थानमें वानात्मवाद स्थिर किया 
है। जीव और शरीर को पृथक्‌ बताया है । कर्म और उसके फलकी सत्ता 
..._ 'उद्देशो, प्रेमी अभिरदन प्रन्थ, 
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स्थिर की है। जगदुत्पत्ति के विपयमें नानावादोंक्रा निराकरण करके विश्व ' 
किसी ईश्वर या अन्य किसी व्यक्तिने नहीं बनाया, बह तो अनादि-अतल 
है, इस सिद्धान्त की स्थापना की गई है । तत्कालीन क्रियावाद, अग्रिया 
बाद, विनयवाद और अज्ञानवाद का निराकरण करके विशुद्ध फ्रियावाद री 
स्थापना की गई है । | 


प्रभापनामें जीवके विविध भावोंको लेकर विस्तारस विचार 
किया गया है । राजप्रदनीयमें पाइवनाथकी परम्परामें होने वाले केशी* 
श्रमण ने श्रावस्तीके राजा पएसीके प्रश्नोंके उत्तरमें नास्तिकवाद का 
निराकरण करके आत्मा और तत्सम्बन्धी अनेक तथ्यों को दृष्ठान्त और 
युक्तिपू्वक समझाया है 

भगवतीसूत्र के अनेक प्रश्नोत्तरों में नय, प्रमाण आदि अनेक दाश- 
निक विचार विसरे पड़े हैं। 


नन्दीसूत्र जैन दृष्टि से ज्ञानके स्वरूप और भेदोंका विदलेपण करने- 
ली एक सुन्दर एवं सरल कृति है । 
स्थानांग और समवर्यांग की रचना बौद्धोंके अंगुत्तरनिकाय के ढंग 
की है। इन दोनोंमें भी आत्मा, पुदूगल, ज्ञान, नय और प्रमाण आदि 
विषयों की चर्चा की गई है। भगवान्‌ महावीर के झासन में होने थाले 
निहक्यों का उल्लेख स्थानांगमें है । इस प्रकार के सान व्यक्ति बताश गए 
हैं, जिन्होंने कालभ्ममगे भगवान्‌ महावीरके सिद्धांतोंकी भिन्न-भिश्न यानेकी 
लेकर अपना मतभेद प्रकट किया था । वे ही निक्ृव बहे गए हैं। 
अनुयोगमें धाब्दार्थ करनेकी प्रक्रियका वर्णन मुस्य है, किस्तु 
प्रमाझ्डसे उसमें प्रमाण और नय का तथा तत्वों का निरूषण भी अच्छे दंग 
से हुआ है । ' 


आगमों की टोकाएं : । 
हम आगमोंकी दीकफाएँ प्राकृम और संध्कतर्म हुई हैं। प्राश्त 
टीकाएँ सिर्युगित, साप्प और घूणिके सामसे खिसी गई है। मिर्युत्ित 


“3 हो, 
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और भाष्य पद्यमय हैं और चूणि गद्यमय हैं, उपलब्ध नियुक्तियों का अधिकांण 
भद्रवाहु ितीयका रचना हैं। उनका समय'विक्रम पांचवीं या छठी शताब्दी 
है।। निर्यवितयोंमें भद्रबाहुनें अनेक स्थलों पर दाशेनिक चर्चाएं बड़े सुन्दर 
देंगसे की है । विशेषकर 'बौद्धों तथा 'चर्बाकोंके विपय में. निर्युवित में-जहां 
कही भी अवसर मिला, उन्होंने अवश्य लिखा है ।'आत्मा का अस्तित्व 
उन्होंने सिद्ध. किया हैं । ज्ञानका सूक्ष्म. त्िरपण तथा अहिसाका तात्तविक 
विवेचन किया है । शब्दके अथथ करनेकी पद्धतिमें,तोवे निष्णात थे ही । 
प्रमाण, नय और निक्षेपर क्रे विषय -में लिखकर, भद्रवाहु ने जेन दशनकी 
भूमिका पक्‍की की हैं।.. कै: पु है बुर और 


किसी भी विपय की चर्चा का अपने समय तक का पूर्णरूप देखना हो, 
तो भाष्य देखना चाहिए । भाष्यकारोंमें प्रसिद्ध संघदासगणी और जिनभद्र 
। इनका समय सातवीं शत्ताव्दी है ॥ जिनभद्रनें चविणेपावश्यक-भाष्य 'में 
आगमिक पदार्थोक्ता तकं-संगत विवेचन ,किया है। प्रस्माण, . त्तय और 
निक्षेप की संपूर्ण चर्चा तो उन्होंने की ही है।.इसके अलावा तस्वोंका भी 
ताल्विक युक्तिसंगत विवेचन, उन्होंने- किया है । यह कहा जा - सकता है, 
कि दाशंनिक चर्चा का कोई ऐसा विपय नहीं है, जिसपर जिन: 
भद्रने अपनी कलम न चलाई हो | ., ; < 
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: वृहत्कल्प भाष्यमें संघदासगणि ने साधुओंके आहार एवं विहीर- 

आदि नियमोंके उत्समं-अपवाद मार्गकी चर्चा दाशे्िक ' ढंगसे की है। 
इन्होंने भी प्रसंगानुकूल ज्ञान; प्रमाण, नय और निक्षेप के विपयमें पर्याप्त , 
लिखा है | 9 24 5 पुल 5 3 0 97 कक 
७... लगभग सातवी-आऔँठवीं जताव्दीकी चूणियाँ मिलेती हैं। चूणि- 
कारोमें जिनदास मंहत्तर प्रसिद्ध हैं। इन्होंने नन्‍्दीकी चुणिके अलावा 
और भी च॒णियाँ लिखी हैं। चूर्णियों में भाष्यके ही विपयको संक्षेपमें 
गद्य रूपमें-लिखा गया है। जातकके' ढंगकी प्राकंतः कर्थोएं इनकी 
विशेपता है। ' ता ८ 7 ६४ हा ए४ लए पेज हक 


“ थ जैन आंगमों की संबसे प्राचीन संस्कृत टोका आचार्य हरिभ॑द्र ने 


दी है उनको समय थि० ७४७४ 


की है उनकों समय वि० ७४७“ से ८५७ के' बीचकोा है | हरिसेद्रे नें 


डे आगमनपु् का जेन-दर्शन - 


प्राकृत च्रणियोंका प्राय: संस्कृतमें अनुवाद ही किया. है! यत्नतन्न "अपने 
दाशनिक ज्ञानका उपयोग करना भी उन्होंने उचित समझा है । इसलिए 
हेम उनकी टोकाओंमें सभी दर्शानोंकी प्र्वपक्ष रूपसे चर्चा पाते हैं । इतना , 
ही नहीं, किन्तु जनतत््वको दाशनिक ज्ञान के बल 'से सुनिश्चिनरुषर्म 
स्थिर करने का प्रयत्न भी देखते हैं.। 4. । ; 

हूरिभद्र के बाद धीलांकसूरि ने दघवीं शवताद्दी में संस्कुर्तटीकाओं 
को रचना की। शझीलांकके याद प्रसिद्ध टीकाकार थशान्त्यानाय हा । 
उन्होंने उत्तराध्ययतकी वृहतूटी का लिखी है । इसके बाद प्रसिद्ध टीकाबार 
अभयदेव हुए, जिन्होंने नव अंगों पर संस्कृतमें टीकाएँ रचीं। उनका 
जन्म वि० १०७२ में और स्वर्गंवास विक्रम ११३४५ में हुआ है। इन _ 
दोनों टीकाकारोंने पूत टीकाओंका पूरा उपयोग तो किया ही है, अपनी 
क्षोर से यत्र-तत्र नयी दाशनिक चर्चा भी की है। | 


महा पर मलधारी हेमचन्द्रका भी नाम उल्लेसनीय है। वे 
रहवीं झताबदीके विद्वान्‌ु थे। किन्तु आगमोंकी संस्कृत दीका करने 
बालोंमें सर्वक्षेप्द स्थान सो आचार्य मलयगिरिका ही है। प्राध्नल भापामें 
दार्श निक खचसि भ्चुर टीकाएँ यदि देखना हो, तो मतयगिरिकों टीकाएँ ': 
देखनी चाहिए | उसको टीका पह़नेमें घुद्ध दार्य निक ग्रस्थ पहसेका आनेरंद 
आता है। जैमशास्त्रके कर्म, आचार, भूगोल, सगोल आदि सभी विपयों्से 
उनयी कलम धारा-प्रवाहसे ललतो है और विपयकों इतना स्थाट करके 
रखती है, कि फिर उस श्रिपमर्में दूसरा छुछ देखने की अपेक्षा मही 
रहती । जैसे चैदिक परप्परामें वाचरपति मिश्रने जो. भी दर्शन लिया, 
सम्मय होकर उसे लिया, उसी प्रकार शेन परम्परामें मसमगिरिनि भी 
छिया है। ये आचार हेमचन्द्रकी! समकालीन थे | क्तशय उों बारहवीं 
शनास्वीका बिदान मानना चाहिग । 
संस्टत-प्राकृस टीफा्ररि परिभाण ऐइसना बड़ा था, जीर 
दिपयोंकी सर्चा इरानो गहन-गडनतर होगई थी, मिः दादम यह जायध्यक 
ह गया, कि आगमोंकी दाब्दार्प करनेवात्ी मंध्षिप्त टीफाएँ वी जाए । 
समग्रशी मनिने संस्शत और प्रह्नत भापानओ्नंफोी बोंतछतनासवी भाषांगें 


] 


आगम-साहित्य को रुप-रेखा. ३५ 


हटाकर मात्र साहित्यिक भाषा बनां दिया था | तब तत्कालीन अपभ्रण 
अर्थात्‌ प्राचीन गुजराती भाषा में वालावबोधों की रचना हुई ।' इन्हें 'टवा' 
कहते हैं| ऐसे वालाववोधों की रचना करनेवाले अनेक हुए हैं, किन्तु १८वीं 
सदोमें होने वाले लोकागच्छके घ॒र्मंसिहु 'मुनि विशेष रूपसे उल्लेखनीय 
हैं । क्योंकि इनकी दृष्टि प्राचीन टीकाओं के अथ को छोड़कर कहीं-कहीं 
स्वसंप्रदाय संमत अथ करने की भी रही है । 


आगम साहित्य की यह बहुत ही संक्षिप्त रूप-रेखा प्रस्तुत की 
गई है । फिर भी इसमें आगमों के विपय में मुख्य-मुख्य तथ्यों का वणन 
कर दिया गया है, जिससे कि आगे चल कर आगर्मो के गुरु गम्भीर 
दाशनिक सत्य एवं तथ्य को समभने में सुगमता हो सकेगी । इससे दूसरा 
लाभ यह भी होगा, कि अध्येयत्ता आमर्मों के ऐतिहासिक मूल्यों के महत्त्व 
को हृदयंगम कर सकेंगे और उनके दाशनिक सिद्धान्तों की पृष्ठभूमि को 
भलीभाँति समभक सकेंगे । 


दशन का विकास-क्रम : 

. जन दशनशास्त्र के विकास-क्रम को चार युगों में'* विभक्त किया 
जा सकता है। १. आगम-युगे २. अनेकास्तस्थापन-युग ३. प्रमाण- 
शास्त्रव्यवस्था-युग ४. नवीनन्याय-युग । 

युगों के लक्षण युगों के नाम से ही स्पष्ट हैं। कालमर्यादा इस 
प्रकार रखी जा सकती है--आगम-युग भगवान महावीर के निर्वाण से 
लेकर करीब एक हजार वर्ष का है (वि० पु० ४७०-वि० ५००) 
दूसरा धि० पाँचवी से आठवीं शताब्दी तक; तोसरा आठवीं से सन्नहवीं 
तक, और चौथा अठारहवीं से आधुनिक समय पर्यन्त । इन सभी युगों 
की विशेषताओं का मैंने अन्यत्र संक्षिप्त विवेचन किया है/” | दसरे, 
तीसरे और चौथे युग की दाशंनिक संपत्ति के विषय में पूज्य पण्डित 
सुखलालजी, १० कलाशचन्द्रजी, पं० महेन्द्रकमारजी आदि विद्वानों ने 


बल 2 


7४ प्रेम्नी भ्रभिनन्‍्दन प्रन्थ में मेरा लेख पु० ३०३, तथा जन संस्कृति-संशोधन 
मंडल पत्रिका १ 
“| बही, 








३६ आगम-पग, का छेने-दर्दान 


परयोष्त मात्रा में प्रकाथ झल़ा है, ; किन्तु आगम-मुग के साहित्म में .जम 
दशा के प्रमेय और, प्रमाण तत्त्व के वियय में क्या कया मन्तव्य हैं, उनता 
संकलन पर्याप्त मात्रा “में नही-हुआ है । मतारंब यहाँ; जनःआगमों हे 
आधार से; उन,दो तत्त्वों-का. संकलन फरमे- का +प्रयतन किया जाता है। 
यह होने से ही. अमैकास्त-युग के और -प्रमाणझास्य <व्यवस्था-युग के 
विविभ प्रवाहों का उद्गम वया है, आगम में वह. है कि नहीं, है तो पूसा 
हैं यह स्पप्द होगा, इतना ही नहीं, बल्कि जन आचायों. ने मूल तत्यों का 
कसा पल्लयतन और विकसन किया तथों किन सवीन-तत्त्वों को तत्तानोंन 
दाशनिकः विनार-धारा,में से अपना कर अपने तत्त्वों- को व्यवस्वित किया, 
यह गो स्एत्ट दो सकेगा. 8 ३, 7 ७. डक. 
आाग़म-युग के दाशनिक तत्वों के विवेचन: ,में मैंने,- इवेताम्बर 
प्रसिद्ध मूल 'आगमों या. ही उपयोग किया है । दियम्वरों के मू़ पट्यण्ठा 
गम आदि का उपयोग मैंने नहीं किया । उन सास्त्रों का दर्शन के, माघ 
अधिक सम्बन्ध नहीं है । उन ग्रन्थों में जेन कम-्तत्व का ही विशेष 
विवरण, है। इबेतास्थरों के नियुक्ति आदि टीकाग्रस्थों- का कह्ी-फरी 
ग्प्टीकरण मे लिए उपयोग किया है, किन्‍त जो मूल में न हो, ऐसी 
नियुक्ति आदि की बानों को प्रस्तुत आगम युग ये दर्शन तत्व के निरूपण 
में स्थान नहीं दिया है। इसका कारण यह है, कि हम आगम साहिस्य के 
दो विभाग कर सफते हैं । एक मूल झास्त् का सथा दूसरा टीका-निमुक्ति 
भाष्य-धणिका | प्रस्तुत में मूल का ही विवेचल अभप्ट ह। उपलब्ध 
मिर्य क्तियों से यह प्रतीत होना है, कि उनमें प्राघोन निमुक्तिमाँ समाविष्ट 
फूर दी गई हैं । फ़िस्न सवध यह बतांसा कठिन है. कि किसेना अथ मूल 
प्राभीयस मियंक्ति का है और उिलेया अंध भद्वाह यो £। अनार 
भियंक्ति गग अध्ययन किसी अन्य अवसर के सिंए रधमित रख मर प्रस्तुस 
में पूरा धरामम में विर्शेग कर अंग, उ्पांगे भर मर्दा-अनुयाग के भाषार 
पर सर्मा को जायगी । | 


७ रे ह हे ् 
हे] 


प्रमेय-खण्ड 





नह -वब 


तक 


दो 


भगवान्‌ सहावोर से पूर्व की स्थितिः 


बेद से उपनिषद्‌ पर्यन्त--विश्व के स्वरूप के विपय में नाना 
प्रकार के प्रदन' और उन प्रश्नों का समाधान यह विविध प्रकार से 
प्राचीन काल से होता आया है। इस बात का साक्षी ऋग्वेद से लेकर 
उपनिपद्‌ और बाद का समस्त दाशनिक सूत्र और टीका-साहित्य हैं 

ऋग्वेद का 'दीघंतमा ऋषि विश्व के मूल कारण और स्वरूप 
की खोज में लीन होकर प्रइन* करता हैं कि इस विश्व की उत्पत्ति कैसे 
हुई है, इसे कौन जानता हैं ? हैं कोई ऐसा जो जानकार से पूर्छ कर 
इसका पता लगावे ? वह फिर कहता है कि३ मैं ती नहीं जानता किन्तु 
खोज में इधर-उधर विचरता हैँ तो वचन के द्वारा सत्य के दर्णन होते 
हैं । खोज करते दीधतभा ने अन्त में कह दिया कि--"एुक सद्‌ विध्रा 
बहुधा वदन्ति” | सत्‌ तो एक ही है किस्तु विद्वान 'उसका वर्णन कई 
प्रकार से करते हैं। अर्थात्‌ एक ही तत्त्व के विपय , में नाना प्रकार के 
बचन प्रयोग देखे जाते है । न्‍ । 

- ” द्वीधतमा के इस उदुगार में हो मनुप्य-स्वभाव को उस विशेषता 
का हमें स्पष्ट दर्शन होता: है, जिसे हम समन्वयशीलता कहते है । , इसी 
समन्वयशोलता का शास्त्रीय रूप जैनदशंन-सम्मत .स्याह्वाद या 
अनेकान्तवाद है । 

हे 


५ ऋग्वेद १०,५ २७,८८५,१२६ इत्यादि । तैत्तिरोपोपनिषद ३.१: | श्वेता० १.१ 
* ऋग्वेद २.१६४-४ 

3 ऋग्वेद'१५,१६४३७. / ।* 

४ ऋग्वेद १,१६४.४६. ! 
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नासदीय यूक्त का ऋषि जगत्‌ के आदि कारणरुप उस परर 
गंभीर तत्व को जब न सन्‌ कहना चाहता हैं और न असतू, तब सए 


नहों सममना खाहि! कि वह ऋषि अज्ञानी या संगयवादी था, रिल 


इतना हा समभना चाहिए कि ऋषि के पास उस परम तत्व के प्रकागन , 


गे; लिए उपयुक्त शब्द न थे । भब्द की इतनी थक्ति नहीं है कि वह परम 
तत्व को संपूर्ण रुप में प्रकाशित कर राके । इसलिए ऋषि ने-कह दिया 


+ कुपऋआ बढ 


कि उस समय नसत्‌ थान असनत | शब्दीकि की इसे मादा ने ' 


स्वीकार में से ही स्माद्ाद का और ; अस्वीकार, में से. ही एकास्त यादों 
का जन्म हांता * 2 दर ड़ *+ 


(7, ७ | 4 ५ 7! 
विश्व . के कारण की जिज्ञासा में से अनेक विरोधी मतबाद 
उटारन हुए, जिनका निर्देश उपनिएदों में हुआ है । जिसको सोचते-सोंगत 
जो सूझ पड़ा,-उसे उसने लोगों में कहना शुरू सिया ।-इस : प्रकार मर्ता 
का एक- जाल बन गया। ज॑गे एक: हो पहाटट - मैं-से अनेक दिशाओं में 
नदियाँ बहूसी हैं, उसी प्रकार-एक ही प्रश्न में से अनेक मतों की सदियाँ 
बहने लगीं । और, ज्यों-स्यों-यह देश और ,कास में आगे; बर्ी रयों-दयीं 
विस्तार बढ़ता गया | किल्तु ये नदियाँ जैसे हुक ही समृद्र में;जा ,मिलती 
हैं, उसी प्रकार सभी मतयादियों कग समस्यय महासमद्रर पर -रमाह्ाद या 
अनैक्गन्तवाद में हो गया हैं । ... *। दि 


विम्य को मूल कारण क्या है 7 बहें 'सत्‌'है गा असत्‌ ? राय ? 


तो पुरुष है या पुरुपतर--जल, सास, अग्मि, धाकान आदि में में. 


बोीई एक ? इस प्रगनों फा उत्तर उपरनतिददों ही क्यों से अपनी-भपना 
प्रतिभा हे बल से दिया 'हैविकौर इस विधय मे गाना गतयाद्दां फ्रत 
सास शो फर दी कै। 7 ' 5. - १ ४: 
5५ अुत्रड ६०,६०६, , 
५६ /उश्यापिय: सर्वंगिपरए:- हपरी सिद्धि माय दृष्धघधा | - ० 
में छ शासु सवाम धदुइणों पऋदिभातागु गरिशिए्शेशपि: ॥ 
“-मिद्धगेगद्रा त्िशिशा ४.१५... 
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 प्रमेय पण्ड है ह। 


,. किसी के मत से असत्‌ से ही सत्‌ की उत्पत्ति हुई,है | कोई 
कहता है*-प्रारम्भ में मृत्यु का ही साम्राज्य था, अन्य कुछ भी जहीं 
था । उसी में से सुष्टि हुई। इस कथन में भी एक रूपक के जरिये 
असत्‌ -से सत्‌ की उत्पत्ति का ही स्वीकार है। किसी ऋषि के मत से 
सत्‌ से. असत्‌ हुआ और वही अण्ड वन कर सुप्टि का उत्पादक्र हुआ!” 


इन मतों के विपरीत सत्कारंणवादियों का कहना है कि असत्‌ 
से सत्‌ की उत्पत्ति कैसे हो सकती है? सब प्रथम एक ओर अद्वि- 
तीय सत्‌ ही था। उसी ने सोचा में अनेक होऊँ। तव ऋमणश: सृष्टि की 
उत्पत्ति हुई है 


॥। 


सत्कारणवादियों में भी ऐकमत्य नहीं । किसी ने ,ज़ल को 
किसी ने वायु को,-क्रिसी ने ,अग्नि, को, किसी ने आकाश को और किसी 


ने प्राण कों विश्व का मूल कारण माना है । ,. , । ली] 


इन सभी वादों का सामान्य तत्त्व यह है कि विश्व के मूल 
कारणरूप से कोई आत्मा या पुरुष, नहीं है। किन्तु इन सभी वादों के 
विरुद्ध अन्य ऋषियों का मत है कि इन जड़ तत्त्वों में से सुप्टि उत्पन्न 


हो नही सकती, सर्वोत्पत्ति के भूल में कोई चेतन तत्त्व कर्ता, हीना 
चाहिए 


चलन न डा ै ललननन+---- *+ *। 


) + | के 
। 


रद 


, [, “असद्ठा हृदसग्र भासीतू | ततो वे संदजायत' ॥--तंत्तिरी० २.७ 
४ , “नेंवेह किन्ननाग्र आसीन्मृत्युनंवेदमावृतमासीत्‌”,---बृहदा०:. १.२.१ 
- ।, आदित्यो ब्रह्म त्यादेश: । तत्योपर्यानम्‌ । असदेवेदमग्र आसोत्‌ । तत्‌ सदासीत्‌ । 
. तत्‌ समभवत्‌ । तदाण्ड निरदर्तेत ।” छान्दो ० ३.१६.१ 

33 "सदेव सोम्मेदमग्र आसीदेकसेवाहितीयम्‌ । तद्धक आहुरसदेवेदमग्र आसीदेक- 
मेवाद्वितोपषम्‌ । तस्मादसतः सज्जायत। कुतस्तु खलु सोम्य एवं स्थादिति होवाच 
कथमसत्त; सज्जायेतेति । सत्तवेव सोम्पेदमग्र आसोत्‌ एकमेवाद्वितीयम्‌ । तदेक्षत बहुस्पां 
प्रजायेयेति''---छान्‍दो ० ६.२ 


3३ बृहुदा० ५.५.१. छानदो० ४.३. फठो० २.५.६. छान्‍दो० १.९६.१.। १.११,५.। 
४.३,३, । ७.१२. १ 


प्‌ 
+ 


डरे... आागम-युप का जेन-दशन 


पिप्पलाद ऋषि के मत से प्रजापति से सृष्टि हुई है" । विस 

बृहदारण्यक में आत्मा को मूल कारण मानकर उसी में से स्थी कोर 
पुरुष की उत्पत्ति के द्वारा क्रमशः संपूर्ण विध्व की सृष्दि मानी गईहै।। 
ऐतरेयोपनिपद्‌ में भी सृप्टिक्रम में भेद होने पर भी 'मूल कारगर 
आत्मा ही माना गया हैं" । यही बात तेत्तिरीयोपनिधद्‌ के विपद 
भी कही जा सकती है । किल्त इसकी यिशेषता यह है कि आत्मारा 

पत्ति वा कर्त्ता नही, बल्कि बारण मात्र माना गया है| अब्ति अन्यत 
स्पप्ट् रूप से आत्मा या प्रजापति में सृप्टिकतृ त्य का आरोप है, जब हि 
इसमें आत्मा का केवल मूल कारण मानकर पंचभूर्तों को मंभूति उम 
आत्मा से हई, है इतना हीं प्रतिपाद्य है। मण्डकोपनियद्‌ में जड़ और 
सतन सभी की उत्पत्ति दिव्य, अमूत्ते और अज ऐसे पुरुष से मानों 
है” | यहाँ भी उसे कर्ता नहीं कहा । फिन्तु श्वेताइवतरोपनिषद्‌ मे 
विश्वाधिषप देवाधिदेव रद्र ईश्वर को ही जगत्कर्ता माना गया है भौर 
उप्ती को मूल कारण भी कहा गया है" । 


उपनियदी के इन वादों को संक्षेप में कटना हो सो महा जा सकता 
है थिः किसी के मत से असत्‌ से संत की उत्तत्ति होती हैं, दितोय़ 
मन से विश्व का घूल तत्व सत्त्‌ है, किसी मे: मत से वह सत्‌ जहर है और 
कमी के मत में यह तत्व लतन है । 


एक दूसरी दृष्टि से भी क्रारण का गिषार प्रामोग कास में 
डोता था। उसका यवा हमें इवताश्यलरोपनिषद से घरना ह। उसमे 
ईश्वर को ही परम सत्य छोर आदि वयरण सिद्ध करने मे; खिए शिव 


५90: 


53 दट्ू॥॥० 2,३०१०१, 
१९ इहूपा> (४०२5४. 
** तेजरैप १.१-३. 

+६ हुलशिए# २.१. 

फ हुक्शुण 7.ह. २7 

हा कुजेनप७ १.२- ॥ ६ *ै 


'- प्रमेय सण्ड ४३ 


अन्य मतों का निराकरण किया गया है थे ये हैँ... १ काल, २ स्वभाव, 
३ नियति, ४ यदृच्छा, ५ भूत, ६ पुरुष, ७ इन सभी का संग्रोग, ८ आत्मा | 

उपनिपदों में इन साना वादों का निर्देश है। अतएवं उस समय- 
पर्यन्त इन बादों का अस्तित्व था ही, इस बात को स्वीकार करते हुए 
भी प्रो० रानडे का कहना है कि” उपनिपंद्कालीन दाशंनिकों की 
दर्शन क्षेत्र में जी थिशिष्ट देन है, वह तो आत्मचाद है । 

अन्य सभी वादों के होते हुए भी जिस बाद ने आगे की पीढ़ी के 
ऊपर अपना असर कायभ रखा और जो उपनियदों का विशेय तत्त्व 
समझा जाने लगा, वह तो आत्मवाद ही हैं । उपनिपदों के ऋषि अन्त 
में इसी नतीजे पर पहुँचे कि विश्व का मूल कारण या परम तत्त्व आत्मा 
ही है । परमेश्वर को भी, जो संसार का आदि कारण है, श्वेताश्वतर में 
'आत्मस्थ' देखने को कहा है--- | 

#तमात्मस्यं येनुपश्यम्ति घीरास्तेयां सु शाश्यत मेतरेयाम्‌ ६.१२. 

छान्दोग्य का निम्न वाक्य देखिए- 

“अथातः आत्मादेश: आत्मंबापस्तात्‌, आत्मोपरिष्टात्‌, भात्मा पश्चात्‌, भात्मा 
पुरस्तात्‌, आत्मा दक्षिणत', आत्मोत्तरतः भात्म॑ब्रेद॑ सर्दंभितति । स था एप एयं पश्यन्‌ 
एवं मन्वान एवं विजानपन्नात्मरतिरात्मफ्रीड भात्मभियुन आत्मानन्द: स स्वराड भवति 
तस्य सदंधु लोकेपु फामचारों भवति + छान्‍दो० ७.२५ १ 

-बुहृदारण्यक में उपदेश दिया गया है कि- 

५न वा अरे सर्वस्य कामाय स्व प्रिय भवति आत्मनरतु .फामाय सर्व, प्रिय. 
भवति । आत्मा वा भरे द्रष्टव्य: ओतव्यो ; मन्‍्तव्यों निदिध्यासितव्यों मैन्नेय्पात्मनों 
वा अरे द्दनिन श्रवरोन मत्या विज्ञानिनेद सर्च विवितम ॥7 २.४.५। , 

उपनिपदों का ब्रह्म और आत्मा भिन्न नहीं, किन्तु आत्मा ही ब्रह्म 
है--'अयमात्मा ब्रह्म --बुह॒दा २.५-१९. 

इस प्रकार उपनिपदों का तात्पयं आत्मवाद में 'है, ऐसा जो कहा 

है, वह उस काल के दाशंनिकों का उस बाद के प्रति जो विद्येप पक्षपार्त 


। 





0 , » “कालः स्वभावों त्तियततियंद्च्छा भूतानि योनि: पुरप इति चिन्त्यम । 
संयोग एपां न त्वात्मभावादात्साप्यनीशः सुखदुःखहेतोः ॥/---श्वेता० १.२, 
(णा5्प्रपपएट $एए०५४ ० एफथाशिशपेतड ८. ४६.0५ 246. 


डंडे... आगम-यग फा जैस-दर्शन 


था, उसी को लक्ष्य में रखकर हैं | परम तत्त्व आत्मा या ब्रह्म को उप 
निपदों के ऋषियों ने घाश्यत, सनातन, नित्य, अजन्य: “ध्व माना है।* 

इसी आत्म-तत्त्व या ब्रह्म-तत््व को जड़ और 'चेतेंनं जगत्‌ का 
उपादान कारण, निर्मित्त कारण या अभिष्ठान मान कर दार्शनिकों ने 
केवलाह्वत, विशिष्टांद्वत, इताहंत या शुद्धाईत का समर्थन किया है । इसे 
सभी वादों के अनुकूल वाक्यों की उपलब्धि उपनिपदों में होती है । अत 
इन सभी वादों के वीज उपनिपदों में हैं, एसा मानना 'युक्तिंसंगंत ही है।' 


$+।। ॥॥ 


उपनिपत्‌काल में कुछ लोग, महाभूतों से आत्मा का. समुत्यान 
और महाभूवों में ही आत्मा का लय मानने वाले ओे, किन्तु; उपनिपत्‌ 


कालीन आत्मवाद के प्रचण्ड प्रवाह मे उस वाद, का करोड़ खास .सूह्य 


नहीं रह गया। इस वात की प्रतीति बृहदारण्यकनिदिप्ट' यान्नवल्वय 
और मत्रेयी के संवाद से हो जाती है । मेनेयी के सामने जब याज्ञवल्क्य ने 


भूतवाद की चर्चा छेंड़ करं कहा कि “विज्ञानधन इन भूतों से ही समु-' 


त्थित होकर इन्हीं में लीन हो जाता है, परलोक या पुनर्जन्म जैसी कोई 


बात नहीं है”? तथ मैत्रेयी ने कहा कि ऐसी बात कह कर हमें मोह में 


ह ! 
मत डालो | इससे स्पष्ट है ,कि आत्मवाद के सामने भूववाद , का कोई 
मूल्य नहीं रह गया था । मा कवच, ! 8 * / कट ; ४० -* 


प्राचीन उपनिपदों का काल प्रो० रानडे ने ई० पू० १२०० से 
०० तकाकाः माना है* यह- काल: भगवान्‌ महावीर और 'ुद्ध के पहले 


तीय दर्शन की स्थिति जानने का साधन उपनिपदों से बढ़कर अन्य कुछ 
हो नहीं सरकंता। अत्टव हंमने ऊपर उपनिपदों के आधार से ही 


>. # न हु 
कह 4, ५ हक 





मन की भी अं 
ल्‍ 


“४ ७ कठो०,१.२.१५ 6 र६१. १.३-१५. २:४२. ३.१४.. मृण्डफो० १.६५ 


इस्थादि],ा ,० रू एके - ७ हई का पक ) ह#» ' 
४३ (दाह 0, [ 205---232. | 
२३ शविज्ञानधन | एवकतेभ्यो भुतेभ्य:', समुत्याय तान्येवानुविनश्यति थे 'प्रेत्य संता 
'अस्तोत्यरे 'ब्रधीघ्रोति होवाच पाज्वत्वयः!! घुहुदा० २:४. १२. ? 
२४ (6वव्ाता, 9-7 ।ै 


' । प्रमेघ खण्ड ४५ 


भारतीय दर्शनों की स्थिति पर कुछ प्रकाथ डालने का प्रयत्त किया है ।* 
उस प्रकाश के आधार पर यदि हम जैन और वौद्ध दर्शन के. मूल तत्त्वों 


का विश्लेषण करें, तो दाशनिक क्षेत्र में जैन और बौद्ध जासुत्र की क्‍या 


देन है, यह महज ही में विदित हो सकता है। प्रस्तुत में विभेषतः जेन 
तत्तवज्ञनान के विपय में ही कहना इप्ट है, इस कारण बौद्ध दर्घन- के तत्त्वों 


का उल्लेख तुलना की दृष्टि से प्रसंगवक्ञ ही किया जायगा और सुख्यत; 


जन दर्थघन करे मौलिक तत्व की विवेचना की जायगी । 
भगवान्‌ बुद्ध का अनात्मवादः ः 
भगवान्‌ महावीर और बुद्ध के निर्वाण के विपय में जन-बौद्ध 


'अनुश्ुत्तियों को यदि प्रमाण माना जाय, तो फलित यह होता है कि 


भगवान्‌ बुद्ध का निर्वाण ई० पू० ५४४ में हुआ था। अतएव' उन्होंने 
अपनी इहजीवन-लीला भगवान्‌ महावीर से पहले समाप्त 'की थी और 
उन्होंने उपदेश भी भगवान्‌ के पहले ही देना शुरू किया था। यंही 
कारण है कि वे पाश्वं-परंपरा के चातुर्याम का उल्लेख करते है । उप<' 
निपत्‌कालीन आत्मवाद की वाढ़ को भगवान्‌ बुद्ध ने ' अनात्मंवाद का 
उपदेश देकर मंद किया । जितने वेग से आत्मवाद का' प्रचार हुआ और 
सभी त्तत्त्व के मूल में एक परम तत्त्व शाइवत आत्मा को ही माना जाने 
लगा, उत्तने ही वेग से भगवान्‌ बुद्ध ने उस वाद की 'जड़' काटने का 
प्रयत्न किया । भगवान्‌ बुद्ध विभज्यवादी थे। कषतएच “उन्होंने रूप 
आदि ज्ञात वस्तुओं को एक-एक करके अनात्म सिद्ध किया। उनके 
तक का क्रम मह है-- 5९%: 
' €5 क्या रूप अनित्य है या नित्य ? 

अनित्य ॥ ह ' मा 

जो अनित्य है वह सुख है या दुःख ? कि आर 

दुःख । ५ हक ह ह 

जो चीज अनित्य है, दुःख है, विपरिणामी है,-क्‍्या उसके विपय 


ऊ 0जा- जि 
3040>-३००० है 6 2.7 


* संयुत्तनिकाय हत, 70, 39-37 .: कप ही: हरे 





॥ 
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तथागृतः- बुद्ध ने भी आत्मा 'के विपय-में:'उपनिपदों से बिल्कुल .. 
राह लेकर भी उसे अव्याकृत माना है:। ज॑से उपनिपदों. में,परम' तत्त 
को.- अवक्तव्य मानते ;हुए भी अनेक भ्रकार से आत्मा का वर्णन हुआ है 
और वह व्यावहारिक माना गया है,.उसी प्रकार भगवान्‌ बुद्ध ने: भी कहो 
है, कि लोक-संज्ञा, लोक-निरुक्ति, लोक-व्यवहार, लोक-प्रज्ञप्ति का आभ्रग 
करके कहा; जा सकता है कि-“में पहले था, “नहीं था'- ऐसा नहीं, म 
भविष्य में होऊँगा, नहीं होऊंगा:ऐसा नहीं, ; में अब हें, “नहीं. हैं , ऐप् 
हीं,।” |तथागत्‌ ऐसी . भाषा “का व्यवहार करते .हैं, किन्तु इसमें फंसर 
नहीं३९ | हर हे । व के . 
जैन तत्वविचार की प्राचीनता: | +. + 
इतनी वेदिंक और वौद्ध दाशनिकं: पूवभुमिका के आधार पर जेैने 

दंगन की आगम-बर्णित भूमिका के बिपय में विचार किया जाएं तो ज 
'उचित ही होगा | ज॑न-आगमों में जो तत्त्व विचार है, वह तत्कालीन दाग 
निके विचार की भूमिका से सवंथा अछूता रहा होगा, इस वात को अस्थरी 
कार करते हुए भी जैग अनुश्रुति के आधार पर इतना तो कहां जा सकेत 
है कि जैंत आगम-वर्गित तत्त्व-विचांर का मूम भगवान्‌ महांवीर के समःस् 
से भी पुराना है । जैन अनुश्षुत्ति के अनुसार भगवान्‌ महावीर ने किस 
नये तत्त्व-दशन का प्रचार नहीं किया है, किन्तु उत्तसते २५० बष पहल हान 
बाले तीर्थकर पाइवेनाथ के तत्वविचार का ही प्रचार किया है । पाश्वे 
नाथ-सम्मत॑ आचार में तो भगवान्‌ महावीर ने कुछ परिवर्तेन कियां है 
जिसकी साक्षी स्वयं आमम दे रहे हैं, किन्तु पाध्वनाथ के तत्त्वनशान से 
उ्मंका कोई मनभेद जन अनश्वति में बताया, गया नहीं है। इससे हम इस 
नतीजे पर पहुँच सकते है कि जैन तत्त्व-चिचार के मूल तत्त्व पाश्वनाथ 
जितने तो पुराने अवध्य हैं। . ' 


जन अनुश्रुति तो इससे भी आगे जाती है | उसके अंनुसार अपने 
से गहले.हुए श्रीकृष्ण के समकालीत तीर्थंकर , अर्प्टिनेमि की परंपरा को 


8" “० +» है ७ ६ ०४० “« 20% कहे |! 8 ४ 4 हु 47: 
/. 38 दोध॑निकाय-पोट्ठपादसुत्त, है, है है ', - हट हा 
् हा *,, 
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एही पादवेनाथ ने ग्रहूण किया था और स्वयं अरिष्टनेमि ने 'प्रा्गेतिहासिक 
परकाल में होने.बाले ममिनाथ से । इस प्रकार बह अनुश्नृंति हमें ऋषभदेव 
भजोी कि भरत चन्रवर्ती के पिता थे, तक पहुँचा देनी है। उसके अनुसार 
(तो वर्तमान वेद से लेकर उपनिपद्‌ पर्यन्त संपूर्ण साहित्य का मुल-श्नोत 
॥ऋपभदेच-प्रणीत जैन तत्त्व-विचार में ही है। 
र... इस जैन अनुश्नृति के प्रामाण्य को ऐतिहासिक-दूंष्टि से सिद्ध 
[करना संभव नहीं है, तो भी अनुश्वुतिप्रतिपादित जैन विचार की प्राचीनता 
में संदेह को कीई स्थान नहीं है । जन तत््वधिचार की स्त्रतंत्रता इसी से 
सिद्ध '* है कि जब उपनिपदों में अन्य दश्न-शास्त्र के बीज मिलते हैं, तब 
जैन तत्वविचार के बीज नहीं मिलंते । इतना ही नहीं किन्तु भगवान्‌ 
महावीर-प्रतिपादित आंगमों में जो कर्म-विचार की व्यवस्था है, मा्गणा 
और ग्रुणस्थान सम्बन्धी जो विचार है, जीवों की गति और आगति का 
जो विचार है, लोक की व्यवस्था और रचना का जो बिचार है, जड़ 
परमाणु पुदुगलों की वर्गणा और पुदुगल स्कन्ध का .जो व्यवस्थित विचार 
हैं, पड़द्रव्य और,नंवतत्त्व का जो व्यवस्थित, निरूपण है, उत्तको.: देख़ते 
हुए यह कहा जा सकता है कि जून त्तत्तविचार-धारा भगवान. महावीर 
पे, पूर्व की कई पीढ़ियों के परिश्रम ,-का फल-, है और इस धारा का 
 उपनिपद्‌-प्रतिषादित अनेक मतों से-पार्थक्य और स्वरातंत्र्य स्वसंसिद्ध है ।- 


दा] 


१ हु 


[- भगवान्‌ महावोर की देन : अनेकान्तवादे ' "7" 7 


“4 कह आप 


प्राचीन तत्व व्यवस्था में भगवान्‌ महावीर ने _ क्या भया अपण 
$ किया, इसे जानने के लिए आगमों से वढ़कर हमारे पास कोई साधन नहीं 
8 हैं। जीव और अजीव के भेदोपभेदों के -विपय: में;>मोक्ष-ल्क्षी .औध्यात्मिक 
? उत्करान्तिक्म के सोपानरूप गुणस्थान के विपय में, चार प्रकार के ध्यान 

के विषय में या कर्म-आास्त्र के सूक्ष्म भेदोयभेदों के. बिपय में या ,लोक्‌ 
4 रचना के ब्िपय में या परभाणुओं की विविध वेगंशाओं के, विपय,में 
॥ भेगवान्‌ महावोर ने कोई नग्रा मार्ग दिखाया हो, यह तो आगर्मो को 
देखने से प्रतीत नहीं होता | किन्तु तत्कालीन दार्शनिक-द्षैन्नःमें- तत्त्व के 
स्वरूप के विपय में जो नये-नये प्रश्व उठते रहते थे।>उनकाएजी स्पष्टी- 


# ७४५३० 
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करण : भगवान्‌ महावीर ने; तत्कालीज़' अन्य: दाशत्तिकों के विचारः 
प्रकाज्ञ में किया है, वही उनकी-दाशेनिक क्षेत्र में देत संममनी -चाहिए' 
जीव का जन्म मरण होता है, यह वात नई नहीं थीं। परमाण के नाना का 
बाह्य जगत में होते-हैं और- नण्ट होते हैं, यह भी स्वीकृत था-। किन 

जीव और परमाणु का कसा स्वरूप माना जाए, - जिससे उन भिन्नर्नभाः 
अवस्थाओं. ,के घटित होते रहने. पर भी - जीव ,और प्रमाण का उ 
अवस्थाओं के साथ, सम्बन्ध बना रहे। यह और: ऐसे अन्य प्रश्न तत्कासी 
दाशनिकों के. द्वारा. उठाएं गए थे भौर उन्होंने -अपना-अपनां स्पप्टीकर 
भी किया था। इन नये प्रश्नों का भगवान्‌ महावीर ने>जों स्पप्टीकर 

किया है, वही उतकी दाशनिक क्षेत्र में मई. देन-है । ,अतएव आगमों 
आधार पर.भगवान्‌ महावीर-की उस. देन पर . विचार, किया -जाए। 

द के जैन दार्शनिक विकास को 'मूल-भित्ति. क्या थी, यह | सरलता 
स्पप्ठ-हो सकेगा । - , ,5 .. .. ६ [5 *' 


कर + 
+ 4 


'. ईसा के बाद' होने वाले जैनदाशंनिकों ने जैनतेत्त्वंविर्चार 
अनेकान्तबाद के नाम से प्रतिपादित किया है और भगवान्‌ महावीर 
उस * बाद का' उपदेशवा वेताया हैँ ।** उत्त आचार्यों का 'उक्त कथन के 
तक: ठीक है और प्रात्नीन आगमों में अनेकान्तवाद के विपय में के 
कहा : गया 'है, उसका दिंग्दर्श्न 'कराया जाए, तो यह सहज ही में मार 
हो जाएगा कि भगवान्‌ महावीर-नेः,समकालीत -दाशंनिकों में;. अप 
विचार-धारा किस ओर बहाई और बाद में होने . वाले जैन आचार्यों 


8 
विचार-ध्वारा को लेकर उसमें क्रमंगः कसा विकास किया । रो 


है हि पु $ 7३४ 


चित्र-विचित्र पक्षयुकत पुंस्कोकिल का स्वप्न : - 


अगवान महाघीर को केवलज्ञान होने के पहले जिन द 
महास्वप्ना का दर्शन हुआ था, उनका उल्लेख भगवता सूत्र म आया हूं । 
उनमें तीसरा स्वप्न इस प्रकार है * 

| १ के + ह ् घ्ध के हि या 5 
2॥ लघीयस्त्रय का०:.५०.' * ै॥' 
, ££« भगवती शतक १६ उद्देशक ६. : 


», » प्रमेय-सण्ड भ्र्दे 


एगं च णं महुं |चित्त-विचित्त-पक्खगं पुंसकोइलगं सुविणे पासित्ता ण॑ पडिबुद्धे 
अर्थातू--एक बड़े चित्न-विचित्र पांखवाले पुस्कोकिल क़ो स्वप्न में देखकर. 
ब प्रतियुद्ध हुए-। इस महास्वप्न का फल बताते हुए कहा गया है कि--+ 
. ./जष्णं समणे भगवं महावीरे एगं महू -चित्त-चिचित्त जाब पडिबुद्ध “तण्णं 

प्मणे भगवं महावीरे विचित्तं समंपपपरसमइयं, दुवालसंगं॑ गणिपिडगं आध्रवेति 
पा्नवेति परुवेति''। ४ 
अर्थात्‌ उस स्वप्न का फल यह है कि भगवान्‌ महावीर विचित्र ऐसे स्व-पर 
सिद्धान्त को बताने वाले द्वादशांग का उपदेश देंगे । 

प्रस्तुत में चित्र-विचित्र शब्द खास ध्यान देने योग्य है। बाद 
के जन दाशेनिकों ने जो चित्रज्ान और चित्रपट को लेकर बौद्ध और 
तैयायिक-वशेपिक के सामने अर्नेकान्तवाद को सिद्ध किया है, वह इस 
चित्रविचित्र शब्द को पढ़ते समय याद आ जाता है। किन्तु प्रस्तुत में 
उसका सम्बन्ध न भी हो, तब भी पुस्कोकिल की पांख को चित्रविच्ित्र 
कहने का और आागमो को विचित्र बिशेषण देने का खास तात्पय तो यही 
मालूम होता है कि उनका उपदेश अनेक रंगी--अनेकान्त वाद माना गया है| 
विशेषण से सूत्रकार ने यही ' ध्वनित किया है, ऐसा निश्चय करना तो 
कठिन हैं, किन्तु यदिं भगवान के दर्शन की विशेषता और प्रस्तुत चित्र 
विचित्र 'विशेषण का कुछ'मल विठाया जाए, तब यही संभावना की जा 
सकती है कि वह विशेषण साभिप्राय है और उससे सूत्रकार' ने भगवार्न 
के उपदेश की विशेषता अर्थात्‌ अनेकांन्तवाद को' ध्वंनित' किया हो तो 
कोई आश्चर्य की वात नहीं है। . .- 5 गज जद 
विभज्यवाद : < अब दे 2 2 

सूत्रकृतांग-सूत्र में भिक्षु कसी भाषा का प्रयोग करे, 'इस प्रधन के 
प्रसंग में कहा गया है कि विभज्यवाद का प्रयोग करना।चाहिए। 
विभ्वज्यवाद का मतलंबं।ठीक समभेने में हमें जून टीका ग्रंथों के-अतिरिक्त 
बौद्ध ग्रंथ भी सहायक होते,: हैँ । बौद्ध मज्किमनिकाय . (सुत्त- ६६) में: 
घुभमाणवक के प्रश्न के उत्तर में भगवान्‌ बुद्ध ने कहा कि---'हे माणवक्र | 
मैं यहाँ विभज्यवादी हूँ, एवग्रंशवादी नहीं । उसका प्रश्न था कि मैंने 


सुन रखा है कि गुंहेस्थ ' ही 'आराधक 'होता है, प्रेव्रजितं'आरोधक नहीं 
3७ भिवस््‌ विभज्जवायं च वियागरेज्जा”-सुन्रकृतांग १.१४.२२. 
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होता ॥: इसमें अंपकी क्यों संभति 'है ? “इस प्र॑श्नें का' एकाशी हाँ में ७ 
नहीं में, उत्तर न देकर भगवान्‌ बुद्ध' ने कहा; कि गृहस्थ- भी पर 
मिथ्यात्वी है, तो निर्वाण 'मा्ग का ऑराधक नंहीं और त्यागी भी यदि 
मिथ्यात्वी-है, तो बह भी भआराधक “नहीं ।!किन्तु'' यदि वे दोनों सम्पर्‌ 
प्रेतिपत्ति सम्पन्त हैं, तभी आरके होते हैं | अपने ऐसे' उत्तर के बंद 
पर वे अपने आपको विभज्यवादी त्रताते हैं और कहते हैं कि मैं एकांश 
वादी नहीं हें । । 

यदि वे ऐसा कहते, कि. गृहस्थ आराधक नहीं होता, त्यागी 
आराधक होता है, या ऐसा कहते कि त्यागी आराधक होता है, गृहस्प 
आराधक नहीं होता,,तव ,उनका वह उत्तर एकांशवाद होता । किन्तु 
प्रस्तुत में उन्होंने त्यागी या गृहस्थ की आराधकत्ता और अनाराधकता 
में जो अपेक्षा या कारण था, उसे, बताकर दोनों को आराधक और भना- 
राधक बताया है। अर्थात्‌ प्रश्न का. उत्तर विभाग करके दिया. है। .अतएव 
वे अपने आपको विभज़्यवादी कहते हैं। .. .. न्‍ 


; यहाँ पर यह ध्यान रखना चाहिए कि- भगवान्‌ बुद्ध सवेदा सभी 
प्रश्नों: के उत्तर में विभज्यवादी नहीं थे | किन्तु जिन प्रश्नों का उत्तर 
विभज्यवाद-से ही संभव था, उन कुछ ह्वी.प्रश्नों का उत्तर:देते समय ही 
वे विभज्यवाद. का अवलम्बन लेते थे, ।... ... - कक 5 

,, + उपयुक्त बौद्ध सूत्र से. एकांशअवाद और, व्भिज्यवाद का परस्पर 
विरोध स्पष्ट सूचित हो जाता है| जैन टीकाकार विभज्यवाद का अथ 
स्थाद्वाद अर्थात्‌. अनेकान्तवाद करते हैँ । एकास्तवाद और अनेकान्तवाद 

का भी परस्पर धिरोध स्पष्ट ही:है । ऐसी “स्थिति में ' सुत्रकृतांग गत 

विभज्यवाद, का अर्थ .अनेकान्तवाद, नयवाद,: अपेक्षायाद या पृथक्करण 
करके, विभांजन करके किसी तत्त्व के विवेचन का वाद “भी लिया जाए 

तो ठीक ही होगा १ अपेक्षाभेद से -स्यातृशब्दांकित. प्रयोग आगम में देखे 
जाते .है। एकाधिक ' भंगों का स्थादूबाद भी आगम में मिलता है । 
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अतणव आगभकालीन अनेकान्तेवांद या विभज्यवाद को स्थादबाद भी 
बाहा जाएं, तो अनुचित नहीं । 
भगवान्‌ बुद्ध का विभज्यवाद कुछ मर्यादित क्षेत्र में था। भार 
मगवान्‌ महावीर के विभज्यवाद का क्षेत्र व्यापक था। यही कारण हूं 
कि जैनदर्भन आगे जाकर अनेकान्तवाद में परिणत हो ग्रया और वीद्ध 
दर्शन किसी अंग में विभज्यवाद होते हुए भी एकानावाद की और 
अग्रसर हआ। 
भगवान्‌ बुद्ध के विभज्यवबाद की तरह भगवान्‌ महावीर के 
विभज्यवाद भी भगवती-गत प्रश्नोत्तरों से स्पप्ट होता है । गणघर गौतम 
आदि और भगवान्‌ महावीर के कुछ प्रश्नोत्तर नीचे दिए जाते है, जिनसे 
भगवान्‌ महावीर के विभज्यवाद की तुलना भगवान्‌ बुद्ध के विभज्यवाद 
से करनी सरल हो सके । 
हे । 
गौतम--कोई यदि ऐसा कहे कि---मैं सर्वप्राण, स्वभूत, सर्च 
जीव, सर्वसत्व की हिंसा का प्रत्याख्यान करता हूँ 
तो क्‍या उसका बह प्रत्याख्यान सुप्रत्यास्थान है या दुप्प्रत्यास्यान ? 
भगवान्‌ महावीर--स्यात्‌ सुप्रत्याख्यान है और स्यात्‌ दुष्प्रत्या- 
रूयान है । 
गीतम--भंत्ते | इसका क्या कारण ? 
भगवान महावीर--जिसको यह भान नहीं, कि ये जीव हैं और 
ये अजीव, ये चस हैं और ये स्थावर, उसका वेसा 
प्रत्याख्यान दुष्प्रत्याख्यान है । वह मृपाचादी है । किन्तु 
जी यह जानता है किये जीव हैं और ये अजीव, ये 
त्स हैं और ये स्थावर, उसका वैसा प्रत्याख्यान 
सुप्रत्याख्यान है, वह सत्यवादी है । 
--मंगवती णज ७ ७. उ० २-:सू० २७० ! 
न 0 उ0 जे 


- जय॑तो--.भंते | सोना अच्छा है या जागना ? 


है 


६ आगम-पुत्ं:का जेन-दर्गन 

(५ »!मगवान:महावीर--जर्येती, कितनेक /जीवों-का सोना बच्छा 
है और कियनेक जीवों का जोयना अच्छा है।' 

“।  जयंती--इसका क्या कोरण है ? अर 


क हूं ८867 % “ज्के कत च्ण्क 
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भगवान महावी र-- जो जीव अधर्मी हैं, अधर्मानुग है, अधर्मिप्ठ हूँ 


ध६ 5. -५-मैवेमेस्थि[यी हैं, अध्षमग्रलोको हैं, अधमप्र रु>जन हूँ,अधम 
समाचार हैं, अधामिक वृत्ति वाले हैं, वे सोते रहेंगे, यही 


मिके क्रिया में नहीं लगाबेंगे, अतएंव उनका सोना अच्छा 


/777: जागना ही बच्छा है। री वा ना मा 
जयंती--भन्‍्ते, वलवान्‌ होना अच्छा है या दुर्बल होना, ? 


न 
। हैं. व ०. $ 


है! की 35 


अच्छा 'है और कुछ का दुर्बल होना,। 


जयंती--इसका क्या कारण  . ,, «पथ 
: , प्तेग़ज्ान;महावी र->-जो - जीव -अधामिक.- है. यावतू; अधामिक 
धप्व ६5 -जअत्ति वाले है, उनका.दुर्वुल होना, अच्छा है। क्योंकि 


,.. , -- बे बलवानु -हों, ,त्ो अनेक, जीवों -को दुःख देगे। 


अच्छा है; क्योंकि जब वे सोते रहेंगे तो अनेक जीवॉको पीड़ा 
नहीं देंगे! और इस प्रकार स्व, पर और उभय को अधा- , 


हैं । किन्तु जो जीव घामिक हैं,धर्मानुग.हैं.यावत्‌ घामिक 
' वृत्ति बलि हैं, उनका तो जांगना ही अच्छा हैँ । क्योंकि, 


ये अनेक जीवों को सुख देते हैं और स्व, पर और उभय “' 
को धामिक अनुष्ठान में लगाते हैं। अवएवं उनका 


भगवान महावीर--.जयंती, , , कुछ. जीवों . का बलवानू होना ' ह 


. > किन्तु जो .जीव धाभिक हैं.यावत्‌ ध्षामिक वृत्ति वाले हैं ' 


धूल ५+ ७, # जिनका, सबल होना ही अच्छा है, क्योंकि उनके सबल्ल , 


होने से.वे अधिक जीवों को सुख 'पहुँचावेंगे । 
» »,, हंसी -प्रद्यर अलसत्व और दक्षत्व के प्रदन का भी विभाग करके 
भगवान्‌ ने उन्तर दिया हैं । 
३ 


ह] 


- +... भगवती ३.३२. र.म्ध्थ३ | 
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5 । $*, 0 अजहर पक तर 
, गौतम--भन्‍्ते, जीवःसकम्प हैँ या निप्कंप* ? 
;. भगवान महावीर--गौतम, जीव सकम्प भी है और निप्कम्प 
भी || ््ि 
गोौतम---इसका क्या कारण ? ' ' 
; भगवान महावीर--जीव दो प्रकार के है-संसारी और मुक्त । 
-  - , मंबत जीव के दो प्रकार है 9५] 


5 ५ “ अनन्तर-सिद्ध ओर परम्परसिद्ध | परंपर-सिद्ध तो निप्कम्प 
, :- + ., हैं और अनन्तरसिद्ध सकम्प । संसारी जीवों के भी दो: 
%). “” प्रकार, हैं-शैलेशी और अशैलेगी । शलेशी जीव 
*। * निष्कम्प होते हैं और अशलेशी सकम्प होते 'है । | ॥..: 
“। »77"+ »% , * »'“ ->भगवती २५-०४] 
४ 5 


हे ऑडछ पुर 


गोतम--जीव सवीय है या अवीय हैं ? 


। ।7६? |" ' 
-) भगवान महावीर--जीव सवीय भी हैं ओर अवीय भी है। , 75 
गौतम--इसका क्या-कारण ? बी 2 
/ ।' भगवांन महावीर--जीव दो प्रकार के हैं | संसोरी भौरें मुक्त ( 
मुक्त तो अवीय है। संसारी जीव के दो भेद है-शलेशीः ' 
। - ; :« £प्रतिपन्नओऔर अशलेशी-प्र तिपन्न । शलेशी-प्रतिपन्‍न जीव 
“5... लब्धिवीय की अपेक्षा से-सर्वीय हैं, किन्तु करणवीय की 
« + भपेक्षा से अवीये हैं और अशनेश्ञीप्रतिपन्‍्न - जीव लब्धि 
“५... वीर्य की अपेक्षा से सबीय.है,' किन्तु -करण-बीय की 
। अपेक्षा से सवीरय भी है और अवोय भी हैं । जो-जीव , 
'3 थ ;- पराक्रम करते हैं, वे करणवीय की अपेक्षा से सबीय हैं. 
और अपराक्रमी है, वे करणवीये कोी.-अपेक्षा से अवीयं हैं। 
>-भेगवतती १.८.७२,६; 


मूल में सेये-निरेये (सेज-निरेज) है। तुलना करो---“'तदेजति तन्नेजति'- 
ईशावास्थोपनिपद्‌! ५१ 6 » अं क्यू! 


ण्द आगम-युग का जँन-दर्शल 


भगवान वृद्ध के त्रिभज्यवाद को तुलना में और भी 
उदाहरण दिए जा सकते हैं, किन्तु इतने पर्याप्त हैं । इस विभज्यवाद के 
घमूलाधार विभाग करके उत्तर देना है, जो ऊपर के उदाहरणों से स्पष 
है । असली वात यह है कि दो विरोधी बातों का स्वीकार एक सामार 
में करके उसी एक को विभक्त कर के दोनों विभागों में दो विरोधी धर्म 
को संगत वताना, इतना अर्थ इस विभज्यवाद का फलित होता है । किल 


यहाँ एक बात की ओर विश्लेष ध्यान देना आवेश्यक है। भगवान्‌ बुद्ध ' 


जब किसी का विभाग करके विरोधी धर्मों को. घठाते हैँ और भगवान्‌ 
हाबीर ने जो उक्त उदाहरणों में ब्रिरोधी धर्मों को घटाया, है उस से 


स्पप्ट है कि वस्तुतः दो विरोधी धर्म एक काल में किसी एक व्यक्ति के 


नही, वल्कि भिन्न-भिन्न व्यक्तियों के हैं। विभज्यवाद काश यही मूल अर्थ 

हो सकता है, जो दोनों महापुरुषों के वचनों में एक-रूप से आया है | 
किस्तु भगवान्‌ महावीर ने इस विभज्यवाद का क्षैत्र व्यापक 

बनाया है । उन्होंने विरोधी धर्मों को अर्थात्‌ अनेक अन्तों को एक हु 


काल में और एक ही व्यक्तित में अपेक्षा भेंद से घटाया है । इसी कारण 
से विभज्यवाद का अर्थ अनेकान्तवाद या स्याद्वाद हुआ और इसी लिए 


भगवान्‌ महावीर का दर्शन आगे चलकर अनेकास्तवाद के नामःसे प्रति- . 


प्ठित हुआ । व 

तिर्यकेसा मान्य की अपेक्षा में जो विशेय 'व्यक्तियाँ हों, उन्ही 
में विरोधी धर्म का स्वीकार करना, यह विभज्यवाद' का मूलाधार 
कि तियंग और ऊब्वंता दोनों प्रकार के सामान्‍्यों के पर्यायों में विरोधी 
धर्मों का स्वीकार करना यह अनेकास्तवाद का मूलाधार हैँ । अनेकान्त- 
बाद विभज्यवाद के विकसित रूप हैं। अतारब जैन दाभनिकों ने अपने 
वाद बे जो ,अनेकान्तवाद के नाम से ही बिश्वेप रूप से प्रस्य।पित 
किया है, वह सर्वथा उचित ही हुआ है । " 
अनेकान्तवाद : 


भगवान्‌ महावीर ने जो अनेकान्तवाद की प्ररुपणा की है, उसवेः 
मूल में तत्कालीन दाघनिकों में से भगवान्‌ बुद्ध के निर्मेधात्मक दृष्टिकोण 


प्रमेष-सण्ड भ्र्ह्‌ 


का महत्त्वपूर्ण स्थान है । स्याद्वाद के भंगों की रचना में संजयवेलट्टीपुत्त 
के विक्षेपवाद से भी सहयोग लिया-यह संभव है। किन्तु भगवान्‌ 
बुद्ध ने तत्कालीन नानावादों से अलिप्त रहने के लिए जो रुख अंगीकार 
किया था, उसी में अनेकान्तवाद का बीज है, ऐसा प्रतीत होता है । जीव 
और जगत्‌ तथा ईश्वर के नित्यत्व एवं अनित्यत्व के विपय में जो प्रश्न- 
होते थे, उनको बुद्ध ने अव्याकृत बता दिया । इसी प्रकार जीब और 
शरीर के विपय में भेदाभेद के प्रइन को भी उन्होंने अव्याकृत कहा है । 
जब कि भगवान्‌ महावीर ने उन्हीं प्रश्नों का व्याकरण अपनी दृष्टि से 
किया है। भर्थात्‌ उन्ही प्रश्नों फो अनेकान्तवाद के आश्रय से सुलभाया है। 
उन प्रश्नों के स्पप्टोकरण में से जो दृष्टि उनको सिद्ध हुई, उसी. का 
सावेत्रिक विस्तार करके अनेकान्तवाद को सववस्तु-व्यापी उन्होंने चना 
दिया है । यह स्पष्ट है कि भगवान्‌ बुद्ध दो विरोधी वादों को देखकर 
उनसे बचने के लिए अपना तीसरा मार्ग उनके अस्वीकार में ही सीमित 
करते हैँ, तव भगवान्‌ महावीर उन दोनो विरोधी वादों का समन्वय करके 
उनके स्वीकार में ही अपने नये मार्ग अनेकान्तवाद की प्रतिष्ठा करते 
हैं। अतएव अनेकान्तवाद की चर्चा का प्रारम्भ बुद्ध के अव्याकृत प्रश्नों 
से किया जाए, तो उचित्त ही होगा । 
भगवान्‌ बुद्ध के अव्याकृत प्रदन : 
भगवान्‌ बुद्ध ने निम्न-लिखित प्रश्नों को अव्याकृत कहा है---४* 
१० लोक शाश्वत है ? 
* लोक अशाश्वत है ? 
« लोक अन्तवान्‌ है / 
४. लोक अनन्त है ? 
५. जीव और घरीर एक हैं ? 
६. जीव और घशरीर भिन्‍न हैं ? 
७. मरने के वाद तथागत होते हैं ? 


जज 
हैः $ 


मि। श। 


४१ द्वीघनिकाय-सामज्जफलसुत्त । 
४3 सज्मिमनिफाय चूलमालुंक्यसुत्त ६६३१ - 


धर आगमन्यपुग फा जन-रहशॉँन ः 5 अ 


लोक को नित्यानित्यता और सान्‍्तानन्तता 3... 


उपयु क्त वौद्ध अव्याकृत अब्नों में प्रथम चार लोक की नित्या 
नित्यत्ता और सान्तता-अनन्तता के विपय में हैं। उन प्रइनों के विषय 
में भगवान्‌ महावीर का जो स्पष्टीकरण है, .वह भगवती में स्कन्दक"' 
परिव्राजक के, अधिकार में उपलब्ध है। उस अधिकार से और अन्य 
अधिकारों से यह सुविदित है कि भगवान्‌ ने अपने अनुयायियों को लोक 
के संबंध में होने वाले उन प्रश्नों के विषय में अपना स्पष्ट मच्तव्य बता 
दिया था, जो अपूब था । अतएवं उनके अनुयायी अन्य तीर्थकरों से इसी 
विपय में प्रश्न करके उन्हें चुप किया करते थे | इस विषय में भगवान 
वीर के शब्द ये हैं--- ५ हे 
“एवं खलु मए खंदया ! घउतच्विहे लोए पन्नत्तें, ते जहा--दच्यमो सेत्तम 
कांसओ भावश्नो । 
दव्वओ ण॑ एगे लोए सप्रंते १ । 
खेत्तओ ण॑ लोए असंलेज्जनाशोी जोयणकोंडाकीडीओ आयामविदण भेण 
अश्नंपेज्नाभो जोेयणकोडाकोडीओ परिवत्वेबेणं पन्चत्तां, अत्यि पुण सप्रंते २ । 
कालओ ण॑ लोए ण फयावि न आसी, ने कैयावि ने भवति, ने कयावि+ः 
भविस्सत्ति, भविष्तु य भवति ये भविस्सष्ठट य, धुवे गितिए' स्ासते अवखए अच्चा 
अवटिठए णिच्चे, णश्यि पुण से अन्‍्ते ३ । | 
..._ भावओ ण॑ लोए अर्थता वष्णवज्णवा गंधपज्णवा रसंपज्ज वा फासपज्जवा अणंता 
संठाणपज्मवा मर्णता गरयसहुपप्ज्जवा अंता अगदयलहुयपर्जवा, भत्यि पुण से 


अन्ते ४ । 
से पं पंदमा ! दश्यओं लोए सप्मंते, खेतओ छोए सपंते, कालतो सोए अर्पते 


भावओशो लोए अणते । भग० २.१,६० 
इसका सार यह हैं कि लोक द्रव्य की अपेक्षा से सान्‍्त है, क्योंकि 

यह संख्या में एक है । किन्तु भावषे अर्थात्‌ पर्यायों की अपेक्षा से लोक 

अनन्त है, वयोंकि लोकद्रवब्य के पर्याय 'अनन्ते हैं । काल की दृष्टि से लोक, . 


चर 


ही] 








दातक २ उहेशक १ >ं हि 
४९ शत्तक ६ उद्ेशक ६ ॥। सूत्रकृतांग १.१.४६--“अन्तव  मिष्ए लोए हम 
भौरो ति पाप्तई ।”* 


'प्रमेष-खण्ड . ६३ 


अनन्त है अर्थात्‌ भाइवत है, क्योंकि ऐसा कोई काल नहीं जिसमें लोक 
का अस्तित्व न हो । किन्‍्त्‌ क्षेत्र की दृष्टि से लोक सान्‍्त है क्योंकि सकल 
क्षेत्र में से कुछ ही में लोक है * अन्यत्न नहीं । 


इस उद्धरण में मुख्यतः सान्त और अनन्त छब्दों को लेकर 
अनेकान्तवाद वी स्थापना को गई है। भगवान्‌ बुद्ध ने लोक की-- 
सानतता और अनन्तता दोनों को अम्याकृत कीटि में रखा-है। तब 
भगवान्‌ .महावीर ने-लोक को सान्‍त और अनन्त अपेक्षा-भेद से 
बताया है । 
अब लोक की शाश्वतता-अज्ञाइवतता के विपय में जहाँ भगवान्‌ 
बुद्ध ने अव्याकृत कहा वहाँ भगवान्‌ महावीर का अनेकान्तवादी मन्तव्य 
क्या है, उसे उन्ही के शब्दों में सुनिए-- 
'सासए लोए जमालो, जप्न कयावि णासी, णो कयावि ण भवति, ण 


कयावि ण भविस्सद भुवि च भवइई यथ, भभित्सइ य, घुवे णितिए सासए अवखए 
अव्बए अधटिठए णिच्चे। 


' असासए ल्ोए जमाली, जओ ओसप्पिणी भवित्ता उस्सत्पिणी भवह, उस्स- 
प्पिणी भवित्ता ओसप्पिणी भवह 7 भग० ६ ६.३८४७ | ' 


जमाली अपने आपको अहँनू समभता था, किन्तु जब लोक की 
घाब्यतता-अज्ञाश्वतता के विपय में गौतम गणघर ने उस से प्रदन पूछा 
तथ बह उत्तर न दे सका, तिस पर भगवान्‌ महावीर ने उपयंक्त समाधान 
यह कह करके किया, कि यह तो एक सामान्‍य प्रदन है । इसका उत्तर तो 
' मेरे छदमस्थ शिष्य भी दे सकते है । 


* जमाली, लोक गाइवत है और अजाइवत भी। त्रिकान में ऐसा 
एवं भी समय नहीं, जब लोक किसी न किसी रूप में न हो अतएवं वह 
गाश्वत है । किन्तु बह अशाग्वत भो है, क्योंकि लोक हमेशा एक रूप तो 
रहता नहीं | उसमें अवसपिणी और उत्सर्पिणी के कारण भवनति और 





4४ लोक का अधभिप्राप है, पंचास्तिकाय | पंचास्तिफाप संपूर्ण आकाश क्षेत्र में नहीं 
किन्तु जेसा ऊपर बताया गया है, असंस्यात-क्ोटाकोंटो घोनन को परिधि में हैं । ,. 


“६४. : आगम-पयुय का जेन-दर्शन 
उन्नति और उत्सपिक्की भो देखी -जाती है | .एक रूप में--मर्बया ॥।ख: 
में परिवतन नहीं होता अतएबं उसे अशाववत भी मारनेनां चाहिए। * ' 


| 300 भा आर 
हि 


लोक कया है डी ० गम आज 
५» प्रस्तुन में लोकः से भगवान्‌ महात्रीर का! क्या अभिप्राय है, वह 
जानना जरूरी है। उसके लिए नीचे के प्रश्नोत्तर पर्याप्त है। ४ ' 


“किमिय भते, लोएत्ति पवुच्चई 2? | |  ' 
..._* 'गोयंमा, पंचेत्यिकाया, एस ण॑' एवतिए लोएत्ति ' पबच्चई | त॑ जहां घः 
त्यिफाएं अहम्मत्यिकाए जाबव (आगासत्यिकाएं) पोग्गलत्यिकाएक ' | 
की ५. _9... भंग०,१३,४-४८१। 
| अर्थात्‌ पाँच अस्तिकाय ही लोक है । पाँच, अस्तिकाग्र में है 
धर्मास्तिकाय, अधर्मास्तिकाय, आकाशास्तिकाय, . जीवास्तिकाय ,भ 
पुदंगलास्तिकाय । ह 
हि 5६ ४ «जल फह। पटहरका 5 
जीव-शरोर का भेदाभेद.: .,. ,. .... ; व 5 ०।+ ५४ 
जीव और घरीर का भेद है, या अभेद इस अ्रदन को :भी.भगव 
बुद्ध ने अव्याकृत ,कोटि-में, रखा; है! इस , विप्र॒य,में भगवान्‌, महावीर 
मन्तव्य- को तिम्त संवाद से जाना जा सकता है-+- 2 +७ छत ५ « ह- 
“आया भन्‍्ते, काये अस्ने काये !! ' ,. -, 
' वगोयमा, आयाबि कायें अस्तेवि काये ॥/ |... ..- 
/ ॥/ह्व भच्ते, काये अर्खाध काये ? रा डक 
४ । गोयमां, रूचि वि काये अरृबि वि काये | 
४ -धएुबं एक्डेयके पुछछा॥ (| ४ * की न 
'गोयमा, सच्चितें थि काये अच्चित्ते वि कापे” | : भग० ,१३,७,४६५४ 
... उपर्यक्त संबाद से स्पष्ट है कि भगवान्‌ महावीर ने गौतम के प्रश 
के उत्तर में आत्मा को शरीर से अभिल्‍त भी कहा दा है.और ,उससे मिल 
भो कहा है | ऐसा कहने पर और दो ,प्रदत उपस्थित होते हैं, कि यदि 
शरीर आत्मा से अभिन्‍न है, तो आत्मा की तरह यह अरूपी भी.होंता 
चाहिए और सचेतन भी । इन प्रश्नों का उत्तर भी स्पष्ट रूप से दिया 
'गया है| किमकाय अर्थात्‌ मरो र रूपी -भी है और अरूपी भी । वरीर सनेतन 


बज १३०७» कण कक 


न्‍ ३ ०. > डर 3 7४3 7 है ॥ २४ हट पर | 
भी है और सनेनन भी हूँ । ह >> 


८: 7 अ्रमेयन्सण्ड . ६५ 


जब्र शरोर को आत्मों से पुयक्‌ माना जाता है, तब वह रूपी 
और भअन्लेतन हैं। ओर जब शरीर को आत्मा से अभिन्न माना जाता 
है, तव शरीर अरूपी और सचेतन है । रे 858 
भगवान्‌ बुद्ध के मत से यदि शरीर को आत्मा से भिन्‍न माना जाए 
तथ ब्रह्म॑चयवास संभव नहीं | ओर यदि अभिन्न माना जाए तब भी-बह्य- 
चर्यवास संभव नहीं । अतएवं इन दोनों -अन्तों को छोड़कर भगवान्‌ 'ने 
मध्यम मार्ग का उपदेश दिया और दझरीर के भेदाभेद केप्रश्न को अव्याक्ृत 
बताया-- ४ 
"तं जीव॑ त॑ सरीरं ति मिक्लशु, दिद्ठिया सत्ति ब्रह्मचरियवासो-न होति। अश्जं 
जोबं अज्जं सरीरं ति वा भिवखु, विंदिठिया सति ब्रह्मचरियवासो नहोति। एते ते 
भिवखु, उभो अम्ते अनुपगम्म सज्केन तथागतों धम्म॑ं देसेति--”/  संयुत्त ऊत:35 
किन्तु भगवान्‌ महावीर ने इस विपय.में .मृध्यममार्ग---अनेकान्त- 
बाद का आश्रय लेकर उपयु क्त दोनों-विरोबी वादों.का समन्वय किया ! 
यदि आत्मा शरीर से अत्यस्त भिन्‍न माना जाए.,लेथ -कायकरत्त कर्मोंप्का 
. फल उसे नहीं मिलना चोहिए' । अत्यन्तभेंद 'मनिने' पर इर्स प्रकीर 
अकृतागम दोप को आपत्ति है। और यदि अत्यन्त अभिन्‍ने मंत्ता जाए 
तब शरीर का दाह हो जाने पर आत्मा भो नप्ट होगा, जिस से परलोक 
संभव नहीं रहेगा । इस प्रकोर क्रत-प्रणाश दोप ' की आपत्ति होगी । 
अतएव इन्हीं दोनों दोपों को देखकर भगवान्‌ बुद्ध ने कह दिया कि भेद 
पक्ष और अभेद-पक्ष थे दोनों ठीक नहीं हैं। जब कि भगवान्‌ महावीर ने दोनों 
विरोधी वादों का समन्वय किया, और भेद और भेद दोनों पक्षों को 
स्वीकार किया । एकाल्त भेद और अभेद मानने पर जो दोप होतें है 
उभयवाद मानने पर नहीं होते | जीव और शरीर का, भेद इसलिए 
मानना चाहिए कि शरीर का नाथ हो ; जाने पर भी आत्मा, दूसरे जन्म 
। में मौजूद रहती,है, या सिद्धावस्था में अरीरी आत्मा भी होती है,। अभेद 
५ इसलिए मानना चाहिए कि संसारावस्था में शरीर और आत्मा-का 
, क्षीर-नी रबत्‌ ,या अग्निलोह-पिण्डवत्‌ तादात्म्य-होता है इसीलिए काय से 
; किसी वस्तु का रुपशे होने - पर/आत्मा में:संवेदन:होता है'और कायिक 
कर्म का विपाक आत्मा में होता है।।. ' " हि * गधा 


बआ७... ग्ग्कू कुक... अन्‍य 


घट आगम-पुग का जंन-दर्शन 
भगवती सूत्र में जीव के परिणाम दण गिनाए है यथा-- ' 
गति-परिणाम, इन्द्रिय-परिणाम, कपाय-परिणाम, लेश्या-ज 
बोग-परिणाम, उपयोग-परिणाम, ज्ञान-परिणाम, चारित्र-यरिणाम » 
द-परिणाम । >-भेंग ० १४५ ४. ११४ 
जीव और काय का यदि अभेद न माना जाए तो इन. परिणा 
'को जोव के परिणामरूप से नहीं गिनाया जा सकता। इसी प्रद 
भगवती में (१२-५.४५१). जो जीव के परिणाम रूप से 'वर्ण, गन्ध ए 
स्पद् का निदेश है, वह भी जीव और घगरीर के अभेद को मान कर। 
घटाया जा सकता है।.. (४ ४ ४ ४ 
अन्यत्र गौतम के प्रह्न के उत्तर में निश्नयपुर्वक भगवान्‌ ने वे 
कि- ' ही 0 8 30400 
“गोयमा, अहमेयं जाणामि अहुमेयं प्रात्ाप्ति अहमेय॑ बुज्कामि 
तहागयस्स जीवस्स सरुविस्स सकम्मस्स 'सरागंस्स सवेदगस्स समोहस्स सलेस 
ससरीरस्स ताओ सरीराओ अविष्पमुषकस्स एवं पश्चयति--त्त जहा फालत्ते था 
सुक्किलते वा, सुब्भिगंधघतते वा तिले वा जाब महुरत्ते वा, कवखइत्ते वा जाव सु॒ृष 
वा । भग० १७.२. । ५ 
अन्यत्न जीव के कृष्णवर्ण पर्याथ का भी निर्देश हु--भग् 
२५.४ | ये सभी निर्देश जीव-भरीर के अभेदे की मान्यता पर निर्भर हैं 
इसी प्रकार आचारांग में आत्मा के विषय ,में जो ऐसे भब्दों १ 
प्रयोग 0 अप : 

/पसवे सरा निपट्टस्ति तमका,जत्य मन विज्जति, मई तत्थ न गाहिया। भो 
अप्यदरठाणस्म सेयन्नो | से न दीहे म हस्से न बटदे ने तंसे न चठरंसे न परि्मा३ 
न किप्टे न मीले न इस्थी न पुरिसे ने भ्रप्नह्ा परिन्ने सन्‍मे उदमा ने विज्शएं अहर 
सत्ता अपयस्स पर्य मर्यि ॥ आचा०» सु० १७० । 
बह भी संगत नहीं हो सकता, यदि आत्मो घरीर से भिन्न न माना जाएं ' 
घरीर भिन्न आत्मा को लक्ष्य करके स्पष्ट रूप से भगवान्‌ ने कहां है, हि 
उसमें वर्ण-गन्ध-रस-स्पर्ण नहीं होते- ' ह 

'गोवमा ! अहूँ एपं जाणामि, जाव ज॑ए॑ तहागयरत मोबस्स अरुशिर 
अकम्मस्स अवेदस्स असलेसस्स असरोरस्स सलाभो सरीराओ विष्पमुशकरस सो हुए 
पप्तापति-सं जहा कासत्ते था जाव सुकसते या ।” भगवती० १७.२, । ] 


४ 


“--: “ प्रमेयन्सण्ड . ६७ 


चार्वाक शरीर को ही आत्मा मानता था और औपनिपद ऋषि- 

गण आत्मा को शरीर से अत्यन्त भिन्न मानते थे । भगवान्‌ बुद्ध को इन 
दोनों मतों में दोष तो नजर आया, किन्तु वे विधि रूप से समन्वय न 
कर सके | जब कि भगवान्‌ महावीर ने इन दोनों मतों का समन्वय 
पर्यक्त प्रकार से भेद और अभेद दोनों पक्षों का स्वीकार कर के किया । 


त्ीव की नित्यानित्थता : 


मृत्यु के बाद तथागत होंते हैँ कि नहीं इस प्रश्न को भगवान्‌ बुद्ध 
| अव्याकृत कोटि में रखा है, क्योंकि ऐसा प्रश्न और उसका उत्तर 
तराथक नहीं, आदि ब्रह्मचर्य के लिए नहीं, निर्वेद, निरोध, अभिन्ना, संबोध 
प्रौर निर्वाण के लिए भी नही | 9... *अ 

आत्मा के विपय में चिन्तन करना यह भगवान्‌ बुद्ध के मत' से 
प्रयोग्य है । जिन प्रइनों को भगवान्‌ बुद्ध ने 'अयोनिसों मनसिकार'-विचार 
का अयोग्य ढंग-कहा है, वे ये हैं--“मैं भूनकाल में' था/कि नहीं था ? 
मैं भूतकाल में कैसा था ? मैं भूतकाल में क्या होकर' फिर क्‍या हुआ ? 
में भविष्यत्‌ काल में होऊँगा कि नहीं ? मैं भविष्यत्‌ काल में क्‍या 
होऊँगा, ? मैं भविष्यत्‌ काल पम्रें कैसे . होऊंगा ? मैं भविष्यन्‌ काल -में क्या 
गीकर, - क्या होऊंगा ? मैं हुँ-कि नहीं ? मैं क्‍या हुं. ? - मैं कैसे हूँ-?- बह 
सत्त्व कहाँ से आया ? यह कहाँ जाएगा ?” शा कं रह रा क 


भगवान्‌ बुद्ध का कहुवा है, कि 'अयोनिसों मनसिकार' से नये 
आखस्रव उत्पन्न होते हैं और उत्पन्न आज््रव वृद्धिगत होते हैं। अतृएुव॒ 
इन प्रश्नों के विचार में लगता साधक के लिए अनुचित है हि 


इन प्रश्नों के विचार का फल बताते हुए भगवान्‌ बुद्ध ने कहा: है कि 
'अयोनिसो मनसिकार' के कारण इन छह दृष्टिओं में से.कोई एक दृष्टि 


उत्पन्न होती है ।ल्‍उसमरें फँसकर अज्नानी पृथग्नन जरा-मरणादि से मुक्त 
नहीं होता-- - - ; 4.3: ३ 704. ६. 
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' <& संयुत्तनिकाय हएा ॥2; ड़ 86; भज्किमनिकाय चूलमालुंकपसुत्त ६३ 
सज्किमनिकाय-सब्बासबसुत्त, २. - नन्‍न्‍चल्‍न्‍दव- | प पीचमपफ 


द््द आगम-पुग का जन दर 


१. मेरी आत्मा है। | ( | 
२. मेरी आत्मा नहीं है। |.  ( «& हे 
३ मैं आत्मा को आत्मा समझता हैँ।..'....' 
४. में अनात्मा को आत्मा समभतां हूँ । 


जी मेरी आत्मां है, वह पुण्य और पाप कर्म के विए/ 
की भोक्ता है।.. 202 आक कर 


८ कर जे $ 
६. यह मेरी आत्मा नित्य है, भ्रुव है, भाश्वत है, अविपरिणार 
धर्मा है, जेसी है वेसी.सर्देव रहेगी" 


अनशव उनका उपदेश है कि इन प्रदइनों को छोड़कर दुःं 
दुःखसमुदय, दुःखनिरोधर और दुःखनिरोंध का मार्ग इस चार आगे 
के विपय में ही मत को लगाना, चाहिए ।.उसी से आख्रव-निरोध हो 
तिर्वाण-लाभ हो सकता है । हा | कप जे 


भगवान्‌ चुद्ध के इन उपदेशों के विपरीत ही भगवान्‌ महावीर * 
उपदेदा: है । इस धात की प्रतीति प्रथम अंग आचारांग के प्रथम वाः 
सेही ही जाती है-- ,.. . :.; «-' 


' “हहुमेगेसि नो सन्ना भवइ ते जहा--पुरत्थिमाओ था दिसाओ आगओ अहुँमे| 
दाहिणाओ्री था....प्रश्नमरीयाओं था दिसाओ था अणुदिसताओो था आमओ अहूर्मोर 
एकमेगेसि नो माय भवइ-अत्थि में आया उययादए, मत्यि में आपा उपवाइए, 
अहं आसी, के था इओ चुप्रों इवह पेषचा भविस्सामि ? 

' “वो ज॑ पुण जाऐण्जा सहसम्मइयाए परवागररोणं अप्नत्ति वा अस्तिए सोष् 
त॑ जहा पुरत्पि माओ.. . एफ्मेगेसि माय॑ भवइ--अरियि में आया पववाइए जो इसा 
दिसाओ अरूदिसाओं घा अशुद्धंघरइ सब्याओ दिसाओ अशुदिसाओं सोह-से आयाष! 
लोगागाई। रूम्मायाई, किरियाबाई ई” ' 


“ भगवान्‌ महावीर के 'मत से जब तक अपनी या दूमरे की बुद्धि / 
यह पता मे लग जाय कि मैं या मेरा जीव एक गति से दूसरी गति के 
प्राप्त 'होता है जीव कहाँ से आया, कौन था और कहाँ जायगा ?- 
तब तककोई जीव आत्मवादी नही हो सकता लोकवादी नहीं हो सकता 


ल्‍ 
कैब ७ बन +५७०-+#००३»-+४ के हर७ ००48. रपनानंना फीनी-- 2-+०क-काबनण 


* सम्मिमनिकाय-सम्दासव्सुत्त, रे. 


है] $ 


प्रमेय-सण्ड्‌ ६६ 


ऊर्म और क्रियावादी नहीं हो सकता । अतएवं आत्मा के विपय में 
विचार करना, यही संवर का और मोक्ष का भी कारण है । जीव की 
गति और आगति के ज्ञान से मोक्षलाभ होता है । इस बात को भगवान्‌ 
महावीर ने स्पप्ट रूप से कहा है 
| “इहू आंगई गईं परिन्नाय अच्चेइ जाइमरणस्स बडुमगं विव्यामरए 
आचा० १.५६. ॥ 
यदि तथागनत की मरणोत्तर स्थिति-अस्थिति के प्रश्न को ईश्वर 
जूसे किसी अतिमानव के पृथक्‌ अस्तित्व और नास्तित्व का प्रश्न समझा 
:जाएं तो भगवान्‌ महावीर का इस विपय मे मन्तव्य क्‍या है, यह भी 
जानना आवद्यक-है | वंदिक दर्शनों की तरह शाश्वत स्वेज्ञ ईश्वर को 
(जो कि संसारी कभी नहीं होता, जैन धर्म में कोई स्थान नहीं । भगवान्‌ 
महावीर के अनुसार सामान्य जीव ही कर्मो का नाश करके शुद्ध स्वरूप 
<को प्राप्त होता है, जो सिद्ध कहलाता है । और एक बार शुद्ध होने के 
(वाद वह फिर कभी अथुद्ध नहीं होता । यदि भगवान्‌ बुद्ध तथागत की 
मरणोत्तर स्थिति का स्वीकार करते तब ब्रह्मवाद या शाइबतवाद की 
आपत्ति का भय था और यदि वे ऐसा कहते कि तथागत मरण के.बाद 
नहीं रहता, तव भौतिकवादियों के उच्छेदवाद का प्रसंग आता । अत- 
एवं इस प्रश्न को भगवान्‌ बुद्ध ने अव्याकृत कोटि में रखा | परन्तु भगवान्‌ 
ने अनेकान्तवाद का आश्रय करके उत्तर दिया है कि तथागत या अहेत्‌ 
मरणोत्तर भी है, क्योंकि" जीव द्रव्य तो नप्ठ होता नहीं, वह सिद्ध 
स्वरूप बनता है | किन्तु मनुप्य रूप जो कमंकृत है वह नप्ठ हो जाता 
है। अतएव सिद्धावस्था में अहंँत्‌ या तथागत अपने पृूव॑रूप में नहीं भी 
होते हैं। नाना जीवों में आकार-प्रकार का जो कर्मकृत भेद संसारावस्था 
में होता है, बह सिद्धावस्था में नहीं, वर्योंकि वहाँ कर्म भी नहीं-- 
“कम्मओ णं॑ भंते जीवे नो अकम्मगो विभत्तिभावं परिणमह्, फ्रम्मओो णं 
जए णो अकम्मओ विभत्तिभाव॑ परिणमंह ?” 
“हुंता गोयमा !” ,. ४... भगवती १र:४.४५२। 


जे ऑभातज 
न लिन क+-+न-+-+त+नन पननीझ-नननन--3+-+>-ब कटी. 0 अं कजन- 
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०3 तुलना-“अत्यि सिद्धी असिद्धो वा एवं सन्‍्ने निवेसए ” सुत्रकंतोंग २.५.२५- 





हा मर 


७० आगम-पुग का जन देन 


« इस प्रकार हम देखते हैं कि जिन प्रश्नों' को भगवान्‌ बुद्ध 
निरर्थक बताया है, उन्ही प्रेश्नों से भगवान्‌ महावीर'ने' आध्यारि 
जीवन का प्रारंभ माना है । अतंएंवं उन प्रंइनों को भगवान्‌ महादीः 
ने भगवान्‌ बुद्ध की तरह अध्याकृत कोटि में न रखकर व्याक्ंत,ही विए 
हैं. इतनी सामान्य चर्चा.के!वाद अब आत्मा कीः नित्यता-अनित्यताई 
प्रस्तुत प्रशन पर विचार किया जाता है-- बा आ। 

भगवान्‌ बुद्ध का कहना है कि तथागत मरणानन्तर होता हैः 
नही--ऐसा प्रश्न अन्यतीर्थिकों को भज्ञान के कारण. होता है । उर 
रूपादि"* का अज्ञान है. अतएवं वे ऐसा प्रइत करते.हैं ।.' वे. रूपादि ५! 
आत्मा समभते हैं, या आत्मा को रूपादियुव्रत: समभते।हैं,- या आत्मा ई 
रूपददि को समभत्े हैं, या रूप में आत्मा को समभते हैं,'णव विः ५ .॥ 
वसा नहीं, समभते? । अतुएवं,तथागत, की वंसे, प्रश्न भी नहीं उठते ज॥' 
दूसरों, के ऐसे प्रश्न, को वे, अव्याकृत ,चताते हैं। मरणानन्तर रूप १५६५ 
भादि प्रहीण हो जाता है । 'अतएव अब प्रज्ञापना:के' साधन रूपादि के * 
होने,से तथागत के'लिए ,है या नहीं हूँ + ऐसा व्यवहार - किया नहीं <। 
सकता । अतएव ,मरणानन्तर नथागत 'है” या 'नहीं है! आदि 
को मैं, अव्याकृत:बतावा हूँ ॥ - | क<€*'' हि 
में पहिले'बतला आएाहें कि, इस प्रश्न के उत्तर में 4 ,५ 
बुद्ध को शाश्यतवाद या उच्छेदवाद में पड़ जान का डर था, बक्चाशप 
उन्होंने इस प्रश्न को' अच्याकृत कोटि में रखा है। जब फि ' , ५4 
महावीर. ने दोनों वादों फा समन्वय स्पप्ट रूप से किया है। अताएव 
उन्हें इस प्रपन को अव्याकृत कहने को आवश्यकता ही नहीं। उन्होंते 
जो व्याकरण किया है, उसकी चर्चा नोने की जाती हैं । 

भगवान्‌ महावीर ने जीव को अपेक्षा भेद से शाइवत और अग्मा 

धवत कहा है । इस की, स्पप्टत्ता के लिए निम्न संबाद ; पर्याप्त है-- 
अजोया णं भगते कि सासया भरता 7... .  . . ४ 


'रंयुत्तनतिकाप एऋर४८!]. ]. 
लक है ही ४7.७, ॥ 
>> यही हा, ० ७५ ५ जो 20 
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का 


पशोयन्ता, जीवा सिय सासया सिय असासया। गोयमा, . दब्वट्ठयाए 

वासया भावरठपाए असासया ॥-भगवतो ७.२.२७३. । 34 

स्पष्ट है कि द्रव्याथिक भर्थात्‌ द्रव्य की अपेक्षा से जीव नित्य 
है और भाव अर्थात्‌ पर्याय की दृष्टि से जीव अनित्य है, यह मन्तब्य 
भगवान्‌ महावीर का है | इसमें शाइवतवाद और उच्छेदवाद दोनों के 
प्रमन्वय का प्रयत्न है । चेतन--जीव द्रव्य को बिच्छेद कर्मी नहीं होता 
इस दृष्टि से जीव को नित्य मान करके शाइवतवाद को प्रश्नय दिया है 
और जीव की नाना अवस्थाएँ जो स्पप्ट रूप से विच्छिन्न होती हुई 
देखी जानी है, उनकी अपेक्षा से उच्छेदवाद को भी प्रश्नय दिया । 
उन्होंने इस बात को स्पष्ट रूप से स्वीकार किया है कि ये अवस्थाएँ 
अस्थिर हैं इसी लिए उनका परिवतेन होता है, किन्तु चेतन द्रव्य शाइवत्त ; 
स्थिर हैं । जीवगत वालत्व-पाण्डित्यादि अस्थिर धर्मों का परिवततेन . 
होगा, जब कि जीवद्र॒व्य तो--झादइवत ही रहेगा । 

से नृणं भत्ते अथिरे पलोट्टइ, नो थिरे पलोटटइ, अथिरे भज्नेद नो थिरे 
भज्जइ, सासए बालए बालियत्त भसात्तयं, सासए पंडिए पंडियत्तं अस्तासयं 7”. . 

हँता गोयम्ा, अथिरे पलोटूटइ जाव पंडियत्त असासयं ।! । #॥]०] 

भगवत्ती- १.६.६० । 

द्रव्याथिक नय का दूसरा नाम अव्युच्छित्ति नय है और भावा- 
थिकनय का दूसरा नाम व्युच्छित्तनय है । इससे भी यही फलित होता है. 
है कि द्रव्य अविच्छिन्न ध्रुव गाश्वत होता है और पर्याय का विच्छेद- 
नाश होता हैं अतएवं वह अश्लुव अनित्य आश्वत है। जीव और उसके 
पर्याय का कर्थात्‌ द्रव्य और पर्याय का परस्पर अभेद और भेद भी इष्ह 
है । इसी लिए जीव द्रव्य को जैसे शाइवत और अशाइ्वत वतायो, इसो 
प्रकार जीव के नारक, चैमानिक आदि विभिन्न पर्यायों को भी शझाव्वत 
और अश्याष्बत बताया है। जैसे जीव को द्रव्य की अपेक्षा से अर्थात्‌ जीव 
द्रव्य की अपेक्षा से नित्य कहा है वसे ही नारक को भी जींव द्रव्य को 
अपेक्षा से नित्य कहा है । और जैसे जीव. द्रव्य, को; नारकादि पर्याय की 
अपक्षा से अनित्य कहा है वेसे ही नारक जीव को भी नारकत्वरूप पर्याय 


का अपेक्षा से अनित्य कहा है भ््् 


७४ आगम-छुग का जेन-वर्शन 


किन्तु आत्मद्रव्य और उसका क्षेत्र भी मर्यादित है इस बात को स्वीदार 

कर के उन्होंने उसे सांत कहते हुए भी काल की दृष्टि से अनन्त भी बह 
है । और एक दूसरी दृष्टि से भी उन्होंने उसे. अनम्त कहा है--जीव है , 
शान-पर्यायों का कोई अन्त नहीं, उसके दर्शन और, चरित्र पर्यायों का 
भी कोई अन्त नहीं । क्योंकि श्रत्येक क्षण सें इस पर्यायों का नया-ववा 
आविर्भाव होता रहता है और पूर्व पर्याय मण्ट होते रहते हैं। इम 

भाव--पर्याय दृष्टि से भी जीव अनन्त है । ४. मो 5९,३३ 


भगवान्‌ बुद्ध का अनेकान्तवाद : 


इस प्रकार हम देखते हैं कि भगवान्‌ ब॒ुद्ध के-सभी अव्याहृत् प्रश्नों 

का व्याकरण भगवान्‌ महावीर ने स्पप्टरूप से विधिमार्ग को, स्वीकार 
कर के किया है और अनेकान्तवाद की प्रतिप्ठा की है। इसका मूत 
आधार यही है कि एक ही व्यक्ति में अपेक्षा, के भंद से अनेक संभवित 
विरोधी धर्मों की घटना करना । मनुष्य स्वभाव समन्‍्वयशौील, तो है हो. 
किन्तु सदा स्ंदा -कई कारणों से उस स्वभाव का आविर्भाव ठीक रूप 
से हो नही पाता । इसीलिए समन्वय के स्थान' में दाशनिकों में:विवाद' 
देखा जाता है । और जहाँ दूसरों को स्पप्ठ रूप से समन्वय की संभावन। 
दीखती है, वहाँ भी अपने-अपने पूर्वग्रहों के कारण दाशंनिकों को विरोध 
का गंध भात्ती हैं। भगवान्‌ बुद्ध को उक्त प्रश्ता का उत्तर अव्याकृत दवा 
पड़ा उनका कारण यही है कि उनको आध्यात्मिक उन्नति में इन जटिल 
प्रश्नों की चर्चा निरयक प्रतीत हुई | अतएवं इन प्रश्नों को सुलभाने का 
उन्होंने कोई व्यवस्थित प्रयत्न नहीं किया। किन्तु इसका मतलब यह 
कभी नहीं कि उनके स्वभाव में पमसंवय का तत्त्व बिलकुल नही था । 
उनकी समन्वय-भीलता सिंह सेनापति के साथ हुए संवाद से स्पप्ट है.! 
भगवान्‌ बद्ध को अनात्मवादों होने के कारण छुछ लोग अक्रियाबादी 
कहते थे । अतएव सिंह सेनापति ने भगवान्‌ बुद्ध से मूछा कि आयवकी कुछ 
लोग अत्रियावादी कहते हैं, तो वया यह ठीक है ? इसके उत्तर में उन्होंने 
जो कुछ बढ़ा उसी में उनकी - रमन्‍्वयंशीलना और अनेकान्तवादिता' 


गे 


स्पष्ट होतो है। उत्तर में उन्हेंने कहा कि सन है, में अकुशल रस्कार 
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की अक्रिया का उपदेश देता हूँ इसलिए मैं अक्रियावादी हूँ और कुशल 
संस्कार की क्रिया मुझे पसंद है और मैं उसका उपदेश देता हूँ इसीलिए 
मैं क्रियावादी भी हूँ” । इसी समन्वय प्रकृति का प्रदर्णन अन्यत्र दाशनिक 
क्षेत्र में भी यदि भगउान्‌ बुद्ध ने किया होता तो उनकी प्रतिभा और प्रन्ना 
ने दाशनिकों के सामने एक नया मार्ग उपस्थित किया होता । किन्तु यह 
कार्य भगवान्‌ महावीर की शान्त और स्थिर प्रकृति से ही होने वाला था 
इसलिए भगवान्‌ बुद्ध ने आये चतुःसत्य के उपदेश में ही कृतझृत्यता का 
अनुभव किया । तव भगवान्‌ महावीर ने जो बुद्ध से न हो सका, उसे 
कर के दिखाया ओर वे अनेकान्तवाद के प्रन्मापक हुए 


अब तक मुख्य रूप से भगवान्‌ बुद्ध के अब्याकृत प्रश्नों को 
लेकर जनागमाश्वित भ्नेकान्तवाद की चर्चा की गई है। आगे अन्य 
प्रश्नों के सम्बन्ध में अमेकान्तवाद के विस्तार की चर्चा करना इष्ट है।. 
परंतु उस चर्चा के प्रारंभ करने के पहले पूर्वोक्ति* 'दु:ःख स्वक्ृनत है या नहीं” 
इत्यादि प्रश्न का समाधान महावीर ने क्‍या दिया है, उसे देख लेना 
उचित हैं। भगवान्‌ बुद्ध ने तो अपनी प्रकृति के अनुसार उन सभी प्रदनों 
का उत्तर निर्ेधात्मक दिया है, क्योंकि ऐसा न कहते तो उनको 
उच्छेदवाद और शाश्वत्तवाद की आपत्ति का भय था! किन्तु भगवान्‌ 
का मार्ग तो शाश्वतवाद और उच्छेदवाद के समन्वय का मार्ग है अतएव 
उन प्रइनों का समाधान , विधिरूप से करने में उनको कोई भंग नही 
था | उनसे प्रश्न किया गया कि क्‍या कर्म का कर्ता स्वयं है, अन्य है या 
उभय है ? इसके उत्तर में भगवान्‌ महाथीर ने कहा कि कम का कर्ता 
आत्मा स्वयं है, पर नही है और न स्वपरोभय* |. जिसने कर्म किया है 
वही उसका भोक्ता है यह मानने में ऐकान्तिक जाइवतबाद की आपत्ति 
भगवान्‌ महावीर के मत में नही आती ; क्यो कि जिस अवस्था में किया था, 
उससे दूसरी ही अवस्था में कम का फल भोगा जाता है। तथा भोकतृत्व 


४५ विनयपिटक महावग्ग ए, 3, और अंपुृत्तरनिकाय 789६ [७. ७ 79, 
प्य्द्र प्‌० ७. है 
४ भगवती १.६.५२. 


जद आगम-पृग का जन-वर्शन 


अवस्था से कर्मकतृ त्म अवस्था का .भेद होने पर भी * ऐकान्तिक उच्छेद- 
वाद की आपत्ति इसलिए नहीं आती कि-भेद होते. हुए भो” जीवद्वव्य 
दोनों अवस्था में एक ही मौजूद है “पे ५ ह 


द्रव्य-विचार ह 
द्रव्य और पर्याय का भेदाभेद--भगवतो में द्रव्य के विचार प्रमंग 
में कहा है कि द्रव्य दो प्रकार का है ह॒ 


१. जीव द्रव्य हि मा 
२. अजीब | | | 228 
अजीब द्रव्य के भद-प्रभंद इस प्रकार हैँ 3, एड 
अजोंब द्रव्य लत 
। टू । 
शा आप ा 57 अब 
रूपो । अरूपी - 
१. पुदूगलास्तिकाय ९ धर्मास्तिकाय, ' 


२. अधर्मास्तिकांय - 
3. आकाश्मास्तिकाय ' 
''४, अद्धासमय 


सव मिलाकर छः: द्रव्य होते हैं । १ धर्मास्तिकाय, २ अधर्मास्ति- 
काय, ३ आकाथास्तिकाय, ४ जीवास्तिकाय, ५ पुदुगलास्तिकाव और 
६ काल (अद्धासमय) । 
इनमें से पाँच द्रव्य अस्तिकाय कहे जाते हैं" । क्यों कि उनमें 
प्रदेशों के समूह के कारण अवयबी द्रव्य की कन्पना संभव है । ह 
पर्याय-विचार में पर्यायों के भी दो भेद बताए है।*-... 
, १ जीव-पर्याय और 
£ अजीव-पर्याय 


कब लन कलम अमीवीनननगगम- जा ५ निजी ३ $५ छक5 


॥| 


* >« भ्रगवतों २५,२.; २५.४ कं: 
5४ भगवतो २.१०,१६७॥ रस्थानांस सू& ४४१. हि 
६ भगवती २५.५. । प्रशापता पद ६, हे 
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पर्याय अर्थात्‌ विशेष समभना चाहिए | 


सामान्य-द्रव्य दो प्रकार का है--तियंगू और ऊध्वेता | जब 
कालकून नाना अवस्थाओं में किसी द्रव्य विशेष का एकत्व या अन्वय 
या अविच्छेद या भ्रवत्व विवक्षित हो, तब उस शुक ओअस्वित अविस्छिस्त 
छा व या गाव्वत अंग को ऊषध्वेता सामान्यरूप द्रब्य कहा जाता है । एक 
ही काल में स्थिति नाना देश में वर्तमान नाना द्रव्यों में या द्रव्यविश्षों 
में जो समानता अनुभून होती है वही तियंग्सामान्य द्रव्य है । 


जब यह कहा जाता है, कि जीव भी द्रव्य है, धर्मास्तिकाय भी 
द्रव्य है, अधर्मास्तिकाय भी द्रव्य है इत्यादि; या यह कहा जाता है कि 
द्रव्य दो प्रकार का है--जीव और अजीव । या यों कहा जाता 
है कि द्रव्य छह प्रकार का है--धर्मास्तिकाय आदि; तव इन सभी वॉकयों 
में द्रव्य का अर्थ तियग्सामान्य है। और जब यह कहा जाता है, कि जीव 
दो प्रकार का है” संसारी और सिद्ध; संसारो जीव के पाँच भेद हैं-. 
एकेन्द्रिय[दि; पुदूगल चार प्रकार का है--स्कंघ, स्क्रंधदेश, स्कंधप्रदेश 
और परमाणु इत्यादि, तव इन वाक्यों में जीव और पुदुगल शब्द 
तिंग्सामान्यरूप द्रव्य के वोधक हैं । 


परन्तु जब यह कहा जाता है, कि जीव द्र॒व्याथिक से भाश्वत है 
और भावाथिक से अशथाश्चत है'--तव जीव द्रव्य का मतलब ऊर््वता- 
सामान्य से है । इसी प्रकार जब यह कहा जाता है कि अव्युब्छित्तिनय की 
अपेक्षा से, नारक* शाश्वत है, तब अव्युच्छित्तिनययका विपय जीव भी 
ऊधष्बतासामान्य ही अभिप्रेत है। इसी प्रकार एक जीव की जब गति 
आगति का विचार होता है भर्थात्‌ जीव मरकर कहाँ जाता है” या जन्म 
के समय वह कहाँ से आता है इत्यादि बिचार-प्रसंग में, सामान्य जीव 
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८०... झागम-्युग फा जंन-दर्शन 


किन्तु जीवविश्ेपों में अर्थात्‌ नारक, देव, मनुष्य, तिर्यच औः 
सिद्धों में जब पर्याय का विचार होता, है, ,तव., विचार का ,आणः 
बिलकुल बदल जाता है|. यदि उन विज्ञेपों.की असंख्यात या बन 
संख्या के अनुसार उनके असंख्यात या ,अनन्तः पर्याय कहे जाएं तो 7 
तियंग्सामान्य की दृष्टि से पर्यायों का कथन -समभना चाहिए पएं 
भगवान्‌ ने उन जीवबिशेपों के पर्याय के प्रश्न में सर्वेत्र अनन्त पर्माः 
ही बताए है ।* नारक जीव व्यक्ति: असंख्यात ही हैँ, अनन्त नहों 
तो फिर उनके अनन्त पर्याय कैसे ? नारकादि सभी जीवविशेषों: 
अनन्त पर्याय ही भगवान्‌ ने बताए हैं। तो इस पर से यह समझना चाि 
कि प्रस्तुत प्रसंग में पर्यायों की गिनती का आधार बदल गया है । जीव 
सामान्य के अनस्तपर्यायों का कथन तिय॑ंस्सामान्य के पर्याय की दृष्दि 
किया गया है, जब कि जीवविश्वेष नारकादि.के अनन्त पर्याय का कप 
ऊध्वेतासामान्य को लेकर किया गया हैं, यह मानना पड़ता है। किस 
एक नारक के अनन्तपर्याय घटित हो सकते हैं, इस बात का, स्पप्टीकर/ 

| किया गया है-- ५ ि, ; 

“एक नारक दूसरे नारक से द्रव्य की दृष्टि से तुल्य है, अदेश 
की अपेक्षा से भी तुल्य है, अवेगाहना की अपेक्षा से स्थात्‌ चतु:स्थान 
हीन, स्यात्‌ रवुल्य, स्यात्‌ . चतु/स्थान से अधिक है; र्स्थि 
की अपेक्षा से अवगाहूना के ' समान है, किन्तु व्याम वर्ण पर्बा 
की भपेक्षा से स्मात्‌.पदस्थानसे हीन म्यान्‌ तुह्य, स्यात' | पट्स्थान : 
अधिक है। इसी प्रकार शेप वर्णपर्याय, दोनों गंध पर्याय, पांचों रु 
पर्यायं, आठों स्पर्श पर्याय, मतिन्ञान और अज्ञान पर्याय, श्रुनज्ञान श्री 


अन्नानपर्याय, अवधि और विभंगपर्याय, चक्षद्शनपर्याय, अचक्षदंशनपर्याः , 


वृधिदर्शनपर्याय-इन सभी पर्यायों की अपेक्षा से स्थान्‌ पटस्थान पतित 


हीन है, स्थात्‌ तुल्य है, स्थात्‌ पटस्थान पतित अधिक है। इसीलिए 


तारक के अनन्त पर्याय कह हे जाते प्रशापना पंद्र ४। 


कहने या सात्यर्स यह है कि तक नारबः जीय द्रव्य पी दृप्दि में . 


दुसरे के समान है। दोनों के आत्म प्रदेश भी असंस्यात होने से समाई 


कल री जज ७-५ ैजन+- ७. अत सन वनननोक ज>--#फीलननओ 


६६ ध्रज्ञापना-पढ ४. 
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है, अतएव, उस दृष्टि से भी दोनों में कोई विशेषता नहीं ॥!"एंक नारक॑ 
का शरीर दूसरे नारक से छोटा भी हो सकता है और बड़ा'भी हो 
सकता है, और समान भी हो स़क़त्ता है। यदि शरीर में असमानता हो, 
वो उसके प्रकार असंख्यात हो सकते हैं, क्यों कि अवगाहना सर्वे जघन्य 
हो तो अंगुल के असंख्यातवें भागप्रमाण होगी । क्रमशः एक-एक भाग की 
बुद्धि से उत्कृष्ट ५०० घनुप प्रमाण तक पहुँचती है । उतने में असंख्यात 
प्रकार होंगे। इसलिए अबगाहना की दृष्टि से वारक के असंख्यात्त 
प्रकार हो सकते हैं। यही बात आयु के विपय में भी कही जा सकती 
है । किन्तु नारक्‌ के जो अनन्त पर्याय कहे जाते हैं, उस का कारण तो 
दूसरा ही है । वर्ण, गंध, रस, स्पशे ये वस्तुन: पुदुगल के गुणे हैं किन्तु 
संसारी अवस्था में शरीररूप पुद्मसल का आत्मा से अभेद माना जाता 
है । अतएवं यदि वर्णादि को भी नारक के पर्याय मानकर सोचा जाए 
तथा मतिज्नानादि जो कि आत्मा के गुण हैं, उनकी, दृष्टि से सोचा जाएं 
तब नारक के अनन्तपर्याय सिद्ध होते हैं । इसका कारण यह है कि 
किसी भी भ्रुण के अनन्त भेद माने गए हैं। जेसे कोई एक ग्रूण श्याम 
दूसरा द्विमुण द्याम हो, तीसरा त्रिगुण श्याम हो, यावत्‌ अनन्तवाँ अनम्त 
गुणशंयाम हो | इसी प्रकार णेप वर्ण और गंधादि के विपये में भी घटाया 
जा सकता है। इसो प्रकार आत्मा के ज्ञानादि गुण की तरतमता की 
मांत्राओं का विचार कर के भी अनन्तप्रकारता की उपपत्ति की जाती 
है । अब प्रश्न यहे है कि नारके जीव तो असंख्यात, हो हैं, तव उनमें 
वर्णादिं को लेकर एककाल में अनन्त प्रकार क॑से घंटाए जाएँ। इसी 
प्रदन का उत्तर देने के लिए कालभेंद को बीच में लाना पड़ता है 
अर्थात्‌ काल भेद से नारकों में ये अनन्त प्रकार घट सकते है । कालभेद 
हीं तो ऊर्ध्वता-समान्याश्रित पर्यायों के विचार में मर्य आधार है । एक 
जीव कालभेद से जिन नाना पर्यायों को धारण करता है, उन्हें ऊर्ध्वता- 


सामान्‍्याश्िित पर्याय समर्भना चाहिएं। का दाना हा 
॥0 0 3 जहा हक हक अ, आक चिशिक लि 75 


जीव और अजीव के जो ऊध्वता-सामान्याश्रित पर्याय होते है 


के जहा इए0 पूछ 5 आए हब काल 


5२ ग्रागमन्युग का जेन-दर्शन हा... 2 


उन्हें परिणाम 'कहा जाता है । ऐसे परिणामों का-जिक्र भगवती * - 
प्रभापना के परिणामपद में किया गंया है”... ५ + . -. 





“ :.' परिणंधे >> 5 ः «४ 
| बा 7०8० हक 28) 5 ४ 
| १ जीव-परिणाम _.. ., , -, २-- भ्रजीव-परिणाम 
२- गतिपरिणाम ४... --- *- बंधनपरिणाम २ 
३. इन्द्रियपरिणाम. ५ , ... ,.-- २ -गतिपरिणाम 
४. कपायपरिणाप ४. ,:.,. |, ६. संस्थानपरिणाम:१ 
५. लेश्यापरिणाम ६, -.,. . ४. भेदपरिणाम ५ 


$ 

वणपरिणाम ५ - 
गंधपरिणाम ३. 

रसपरिणाम ५ 


६. योगपरिणाम 
७. उपयोगपरिणाम २ 
८. शानपरिणाम ५+३ 
६. दर्शनपरिणाम ३ स्पर्धपरिणाम ८. 
१०. चारित्रपरिणाम ५ « अगुब्लघृपरिणाम,! 
११. वेदपरिणाम ३ १०. दाब्देपरिणाम २ 
+ , जीव और अजीव के उपयुक्त परिणामों के प्रकार एक जीव * 
या एक अजीब में क्रमशः या अक्रमश:' यथायोग्य होते हैं । जैसे वि 
एक विवक्षित जीव : में. मनुप्य गति पंत्तेन्द्रियत्य. अनन्तानुबस्धी कथाई 
क्रप्णसेब्या काययोग, साकारोपयोगमत्यञ्ञात, मिव्यादर्शन, अविरति भौः 
नपंसकवेद ये सभी परिणाम युगपत्‌ हैं । विन्‍्तु कुछ परिणाम क्रमभाई 
है । जब जीव मनुष्य होता है, तब नारक नहीं । किन्तु बाद में कर्मानुसार 
बही जीव मरकर सारक परिणामरूप गति की प्राप्त करता है.। हगी 
प्रकार वह कभी देव यां तियंत्र भी होता है । कर्मी एकेन्द्रिय और कभो 
द्वीस्रिय । इस प्रकार ये परिणाम एक जीव में तप्रमद: ही है। . 
वस्तुनः परिणाम मात्र फ्रमभावी ही होते हैं । ऐसा संभव है हि 
अनेक परिणामों का काल एक हो, फिनत कौई भो परिणाम दब्य में 


करी क्् खा 


जज न कुल का कब 5 
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तदा “नहों रहते । द्रव्यः परिणामों का स्वीकार और त्याग करता 'है।* 
बस्तुतः यों कहना चाहिए कि द्रव्य, फिर भले ही वह जीव हो या अजीवः 
घ्व-स्व परिणामों में कालभेद से परिणत  होतगां रहता' है! इसीलिए “वे 
शख्य के पर्याय या परिणाम कहे जाते हैं।.. हवेज्नई दा ग्रे! 
,/.  विश्येप भी पर्याय हैं और परिणाम भी.पर्याय हैं, क्यों कि 
विशेष भी स्थायी नही और परिणाम ,भी स्थायी “नहीं ।-तिय॑ग्सामान्ग्, 
जीवद्रव्य स्थायी है, किन्तु एक फाल में वर्तमान पाँच मनुष्य. जिन्हें हम 
जीवद्रत््य के विशेष कहते हैं स्थायी नहीं हैं। इसी प्रकार एक ही.जीव के 
क्रमिक .,नारक, निर्यंच, मनुष्य और देवरूप, परिणाम भी,स्थायी नही 
अतएव परिणाम और विशेष दोनों अस्थिरता,के कारण वस्तुत: पर्याय 
ही हैं। यदि देशिक विस्तार की ओर हमारा ध्यान हो, तो नाना. द्रव्यों 
के एक कालीन नाना पर्यायों की ओर हमाड़ा ध्यान ,जाएगा. पर काल- 
विस्तार की ओर हम ध्यान दें तो एक द्रव्य के या अनेक द्र॒व्यों के 
'ऋमवर्ती नाना पर्यायों की ओर हमारा ध्यान जाएगा । दोतों परि- 
स्थितियों में हम द्रव्यों के किसी ऐसे रूप को देखते हैं, जो रूप स्थाय 
नहीं होता । अतएव उन अस्थायो दृश्यमान रूपों को पर्याय ही कहना 
उचित है। इस्तोलिए आगम में विशेपों को तथा परिणामों को पर्याय 
। गया है | हम जिन्हें काल दृष्टि से परिणाम कहते हैं, ब्रस्तुतः वे ही. 
देश की दृष्टि से विशेष है । 


कक बज 
ही ] है 


भगवान्‌ बद्ध ने पर्यायों को प्रावान्य देकर द्रव्य ज॑सी त्र॒कालिक 
(स्थिर वस्तु का निषेध किया | इस्नोलिए वे ज्ञानरूप, पर्याय का-अछतित्व- 
'स्वीकार करते हैं, पर ज्ञातयर्यायविशिष्ट आत्मद्रव्य - को नही मानते । 
इसी प्रकार रूप मातते हुए भो वे रूपवतत्‌ स्थायीद्रव्य; नहीं सानते.। इसके 
विपरीत :उपनिपदों, में-कूठस्थ- ब्रह्म वाद ;का .आश्रय-लेकर, उसके दृश्यमान,, 
विविध पर्याय-या-परिणामों को मायिक या-अविद्या -का विलास कहा-डहै । 

इन दोनों विरोध्री ज़ादों का .समन्वय. .द्रव्य- ओर पर्याय दोनों की 
पारमसार्थिक़ : ज़त्ता .का- समभग्रन. करने , वाले - भगवान्‌ -महावीर जा वाद,में, 


“उपनिपदों में...प्राचीन सांख्यों के अनुसार प्रकृति परिणामवाद: है,” 


८. झह्रामस-्युग का जेन-वर्शन 


किन्तु आत्मा तो-कूटस्थ ही माना गया. है । इसके विपरीत ' . ,३- 
महावीर ने आत्मा और जड़ दोनों. में परिणम-नशीजता का स्वीकार * 
परिणामवाद को स्वेव्यापी करार-दिया है ! .* हा 


द्रव्य-पर्याय का भेदाभेद : 

द्रव्य और पर्याय का भेद है या अभेदे--इस प्रइन को सेझ 
भगवान्‌ ' महावीर 'के जो विचार हैं उनकी विवेचना करना यहाँ ए 
अब प्राप्स है 23 : 


भगवतो-सू भर में पाइव-शिप्यों और महावीर-शिष्यों में हुए (३ 
धिवाद का जिक्र है। पाइवंशिप्यों का कहनों था कि अपने प्रतिपँं/ 
सामायिक और उसका अर्थ नहीं जानते । तब प्रति-पक्षी श्रमणों ने ४४६ 
समझाया कि-- ह 2 

“आया णें अक्‍्शो, सामाइए, आयो णें अक्जों, सामाइयरस अटठे। क्‍ 
 भगवतों १.६.6$ 
अर्थात्‌ आत्मा हीं सामायिक है और आत्मा ही सामामित पी 
। हक 
आत्मा द्रव्य है और सामायिक उसका पर्याय | उक्त वाषेय है 
यह फलित होता है कि भगवान्‌ महावीर ने द्रव्य और पर्याय के अभे 
का समर्थन किया था, किन्तु उनका अमेद समर्थन आधवेक्षिक है । अर्थ 
द्रव्यदप्टि की प्रधानता से द्रव्य और पर्माय में अभेद है, महू उनका मत 
होना भाहिए, क्यों कि अन्यत्र उन्होंने पर्याय और द्रव्य के भंद का भा 
समर्थन किया है । और स्पप्ट 'किया है कि अस्थिर पर्याय के नाभ हो 
पर भी द्वव्य स्थिर रहता । यदि द्रव्य और पर्याय का ऐसास्तिफ अमर 
श्प्ट' होता तो ये परयथि के नाश के साथ तदभिन्न द्रव्य का भी ना! 
प्रतिषादित करते । भ्तएवं 'इस दूसरे प्रसंग में पर्याय-दृष्टि की प्रधानता 
से दब्य' और पर्याय के भेद का समयंन ' और प्रथम प्रसंग में हव्यन्यू्ि, 
या मू्ध मते प्रपिरे प्तोट्टइ मो भिरे पत्तोटइ अगिरे भश्नह, मो पिरे भगरा,. 
' झासए माले राठियत प्प्ताम्, सासए पंडिए पंडिय्े घतासप॑ ?ै हंता सोयमा ! धरिर 
पस्ोट्र जाब पंडिए्तत धमासयं “  आधती-- ६.८९ 
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के प्राधान्य से द्रव्य और पर्माय के अभेद का समर्थन 'किया है ।इस 
' प्रकार अनेकास्तवाद की प्रतिप्ठा इस विपय “में भी की है, यह ' ही 
मानता चाहिए । ै हद 


आत्म-द्रव्य और उसके ज्ञान-परिणाम को भी भगवान्‌ भद्गावीरं 
ने द्रब्य-दृष्टि से अभिन्न बताया है जिसका पता आचारांग और भगवती 
के बाक्यों से चलता है--- 
“जे आया से घिप्ताया, जे विप्षया से आया | जेण विजाणद से आया ।! ) 
7 भाचाराग-१२५ ६१ पा 
'- आया भंते, म्माशे अजन्नारों ?” घोपमा, आया सिय नाएो सिय अभ्ाणो; 
ताशें पुण्र नियम आया। भेगवती-१२.१०.४६८ -, 


ज्ञान तो आत्मा का एक परिणाम है, जो सदा 'घदलता रहते है। 
इससे ज्ञान का आत्मा से भेद भी मानों गया है । क्यों कि एकान्त अभेद 
होता तो ज्ञान विशेष के नाश के साथ आत्मा का नाश भी मानना भाष्त 
होता । इसलिए पर्याय-दृष्टि से आत्मा और ज्ञान का भेद भी है । इस 
चात का स्पप्टीकरण भगवततीगत आत्मा के आठ भेदों से हो जाता है] 
उसके अनुसार परि-णाम्मों के भेद से आत्मा का भेद मानकर, आत्मो 
-के आठभेद माने गये हें ह ह न 

“कइ्बिहा ण॑ भंतेआया पण्णत्ता ?” ग्ोयमा, -अद्ठबिहा आया पष्णत्ता.। 
त॑ जहा दवियाया, कसायाया, घोगाया, उवपयोगाया, णाणाया, दंसणाया, चरित्ताया 
वोरियाया ॥॥ हु 
.. भगवत्ती-१ २.९ ०४६७ , 


॥ 


इन आठ प्रकारों में द्रव्यात्मा -कों छोड़-कर बाकी; के सात आत्म- 
भेद कपाय, योग, उपयोग, 5ज्ञान,-दर्णन, - चारित्र और बीये -रूपपर्यायों 
'को 'लेकर किए गए हैं.) -इस विवेन्नन में. द्रव्य /और- पर्यायों।को भिन्न 
भाने गया है, अन्यथा उक्त'सूत्र के अनस्तर प्रत्येक जीव-में, उपर्युक्त :अाठ 
आत्माओं के अस्तित्व के विपय में आने वाले प्रश्नोत्तर संगत नहीं - हो 
सकते । 'प्रश्न--जिस को द्रव्यात्मा है, क्या उसको कपायात्मा आदि हैं या 


पद. आगम-पुग का जैन-दर्शन 


नहीं ? या जिसक्रोम्कपायात्मा हैं, :उसको;3 व्यात््मा. मादि: है या नहीं। 
उत्तर- द्रव्यात्मा, के होने, पर ययथायोग्य -कपायात्मा आदि होते भी है के 
नहीं भी होते, किन्तु कपायात्मा आदि के होने पर द्रव्यात्मा अवश्य हूशे 
है । इसलिए यही मानना पड़ता, है कि उक्त्‌ चर्चा द्रव्य और पर्याय के 
को ही सूचित करती है । , , रख 
प्रस्तुत द्रव्य-पर्याय के भेदाभेद का अनेकान्तवाद भी - भगवाः 
महावीर ने स्पष्ट किया हैँ, यह अन्यत्र आमम-वाक्‍यों से. भी स्पष्ट 
जाता है।! 6 १०७४९, ० कर कण पागल 5 ५ 
जीव और अजीब को एकानेकता : 
7 7. कक ही वस्तु में'एकता और अनेकता का समन्वय भी, भगवा 
महावीर के उपदेश 'से फलित होता है। सोमिंल ब्राह्मण-े “भगवा 
महावीर: से उनकी -.एव्ता-अनेकता, का प्रदन किया था ।.उम्त का > 
उत्तर भगवान्‌ महावीर मे दिया है, उससे इस: वियय: में उन की, अनेकान्त 
वबादिता स्पष्ट हो जाती है-+ -.  #- है ०६ / 
"पोमिन्ना' दष्यटठयाएं ऐगे अहूं, . वाणदंसणट्ठयाएं बुधिहे अहू, पएसट्टय! 
अबछाए , वि , अहुं, अप्यए, थि थहु, अयद्विए्‌ दि भहूं, उपयोगट्टयाएं प्रधे 
भूषभावभवयिए यि झह । भगवती १.६. 
अर्थात्‌ मोमिल, द्रव्यंदृष्टि से में एक हैं । ज्ञान और दशने रू 
दो पर्यायों के प्राधान्य से में दो हैं। कभी न्यूनाधिक नहीं होने बार 
प्रदेशों की दृष्टि से मैं अक्षय हैँ अव्यय' हूँ एएवं अवस्थित हूं +' तीनों काए 
में बदलते रहने बाल उपयोग स्वभाव फी दृध्टिं से में अनेक 
इसों प्रकार अजीच द्रब्यों में मी एकला-अनेक्ता के अनकारत 
वो भगवान ने स्वीकार किया है। इस बात की प्रतीत्ति प्रज्ञावना के अल्य- 
बहलत पद से होतो हैं, जहाँ कि छहों द्रव्यों में परस्परिवः न्यूनतता, तुल्यता , 
"रू अधिकता का विचार फ्रिया है । उस प्रसंग में निम्त वाक्य आया है-- 
“भोप॑मा , ' मध्यत्पोवे एगे धम्मस्थिवाएं  दग्पट्घाए, से चेवब पएसदुदयाएं 
इ्रसंतेज्श पुष्ये , १९५९९ “मष्यत्थीतर पोशालत्पिकाए -दष्यट्रयाएं, से बेंद, ,प्रणुसट्र॑याए 
प्रयंतेश्णवृे ! है लो ,.... प्रशापतापइ-+३. सू० १६॥ ' 


री जनक ऋ हैं कर मननीक टन थी. के (४११ ४७५ पाक नामक बात 


भगपषतो ६६.६, ,' ५ ० २4 ७ 20 


५५ ४«.  प्रमेय-लेण्ड . पढे 
ह धर्मास्तिकाय को द्रव्यदुप्टि से एक हीने के कारण' सर्वस्तोक 
कहा और उसी एक घधर्मास्तिकाय को अपने: ही से असंझ्यात गृण भी 
कहा, क्योंकि द्रव्यदृष्टि के प्राधान्य से एक होते हुए भी प्रदेश के प्राधान्य 
' से धर्मास्तिकाय असंस्यात भी है | यही बात अधर्मास्तिकायथ को भी लागू 
की गई है। अर्थात्‌ वह भी द्रव्यदृष्टि से एक और प्रदेशदृष्टि से असंख्यात 
है। आकाश द्रव्यदुष्ठि से एक होते हुए भी अनन्त है, क्योंकि, उसके प्रदेश 
अनंत ; है। संख्या.में पुदूगल द्रव्य अल्प हैं, 'जब कि उत्तके, प्रदेश 
असंम्यातगुण है। 
', “इस प्रकार हम देखत्ते हैं कि जीव और अजीब दोनों में अपेक्षा 
: भेद से एकत्व और अनेकत्व का समन्वय करने का स्पष्ट प्रयत्न भगवान्‌ 
: महावीर ने किया है। 
...,. इस, अनेकानन में ब्रह्म-तत्त्व की ऐकान्तिक निरंशता:ओर, एकता, 
' तथा -बीद्धों के समुदायवाद की ऐकान्तिक सांशता और अनेकता का 
समन्वय किया गया है, परन्तु उस जमाने में एक लोकायत मत्त - ऐसा 
भी था जो सवको एक मानता था, जब कि देसरा लोकायत .मत सबको 
पृथक मानता था” । इन दोनों लोकायतों का समन्वय भी प्रस्तुत एकता: 
, अनेकता के अनेकान्तवाद में हो, तो कोई आरचर्य नहीं । भगवान्‌ शुद्ध ने 
. उन दोनों लोकायतों का अस्वीकार किया है,.तब भग॒वान्‌,महावीर ने 
| दोनों का समन्वय किया हो, तो यह स्वाभाविक + पल । 
परमाणु की नित्यानित्यता :४ “पा “7४ 
सामानंयतया दाशनिकों में परमाणु शब्द का अर्थ रूपरसादियुक्त 
परम अपकृष्ट द्रव्य--जंसे पृथ्वीपरमाणु आदि लिया जाता है, जो कि 
जड़--अजीव द्रव्य है । परन्तु परमाणु शब्द का अंतिम सृक्ष्मत्व मात्र अं्थ 
लेकर जैनागर्मो में परमाणु के चार भेद भगवान्‌ महांवीर ने' बताए हैं 
“गोयमा, चउब्विहे परमाणू पन्नत्ते तंजहा--१ दब्यपरमाणू, र॑ खेत्तपरमाणू 
३:-कलपरसाणु |४ भावपरमाणूु ॥! | -: -. भगवतों २०.४:: , 


१ की 


 . डा 


3 हर 


सब्ब॑ एकत्तंति खो ब्राह्मण तेतियं एतं लोकायत॑ ।'**'“''संब्बं पुयुत्तं ति जो 
ब्राह्मण चतुत्य एतं लोकायतं । एते ब्राह्मण उभो श्रन्ते अनुपगम्स मज्केन तथागतो धम्सं 
देसेति । झ्विज्जापचचया संखारा ” संयुत्तनिकाप >(॥]. 48 


८८घ.. झ्ागमज़ुत-का जन-दर्शन 


अथत्‌ परमांणु चार प्रकार. के *हैं ;" ६, 


“ ' है. द्रव्य-्परंसाणु हम जुडे 5 
०" + «७» २. क्षेत्रपरमाणु ऊावायो का ७. तार 
'३. काल-परमांणु.. का) 7 
5६५ 5 ', “४, भाव-परमाणु 25 हक डे 
' “वर्णादिपर्याय की अविवक्षा-से सूक्ष्मतम द्रव्यःपरमाणु कहा जाता है। 
यही पुदूगल परमाणु है जिसे अन्य दाशेनिकोंने भी परमाणु कहा हँआगए 
द्रध्य का सूक्ष्मतम प्रदेश क्षेत्रपरमाणु है। सूक्ष्मतम समय कॉलपरभाप है! 
जब द्रव्य परमणि में -रूुयादिययोय प्रधानतंया  विवक्षिते हों, तब वह 
भावषएरगाएँ कै |: 5० कक जैज कक हक कक गज 
द्रव्य परमाणु अच्छेद्य, अभेद्य, अवाह्य और अग्राह्म है ।' क्षेत्र 
परिमाणु अनघ, अभेध्य, अप्रदेश भऔर अविभाग हैं। कालपरगांणु अवप 
अगंध, अरंस और अस्परण है । भांवपरमाणु वर्ण, गंध, रस और स्पत्म 
ये है । हर) के हक | ३० 


00५ 


हक 


टूसरे दाशनिंकों ने द्रव्यपरमाणु को एफान्त नित्य मामा है, तर 
भगवान्‌ महायीर ने उसे स्पप्ट हूप से नित्यानित्य बताया है-- 
परंमा णुपोगले ण॑ भंते कि सोसए प्रमासए्‌ 7... 
ए्ोयसाों, लिये सासए लिए भ्रतातए"/॥ 
सेकणटुणे 2. हा 
गोपमा, दस्बट्रयाए सासए वश्नपम्णपेहि शाव फासपरमदेहि प्रत्नासए । 
$:. ८%॥ « »“» .ै।. भगयती-१४४४२ 
.» ,, अर्थात्‌. परमाणु .पुदगल द्वव्यदृष्टि से शाध्यत है और बढ़ी बष्; 
रस, गंध और स्पर्ण पर्यायों छी अपेक्षा से अद्याइवत है । -, 
अन्यन द्व्यदृष्टि से -परमाणु की शाश्यतता का प्रतिपादन इस 
छब्दों-में किया हैक: | , ४४% कह ४32 कह हे 
एम थे“ भंते, .पौष्पलि तोतमर्णत सामपे समय भवीति चर तियां ?ै* 
“फहा घोषणा, एम थे पौशतित:० मियां ... .. ४ ०० 


ननधनिल अज+े 


र्प की 


के # + _ * > ऋात 454 , है # 5 हे हक ्ीः '" रा न 
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ध्रमेष-संण्ड प्है 


. एस ण॑ भंते, पोग्गले पड़ुप्प्त सासय॑ समय भवतीति बत्तब्य॑ सिया ?” 


४हंता गोयमा !! डे 
, “एस श॑ंभंते ! पोगाले भ्रणागयमर्णतं सासय समयें भविस्सतीति वत्तब्बं 
सिया 2” "हुता गोयमा !” भगवत्ती, १४, ४, ५१० 


., ».. पात्पय इतना ही है कि तीनों काल में ऐसा कोई समय नहीं 
जब - पुदूगल का सातत्य न हो । इस प्रकार पुदुगल द्रव्य की नित्यता का 
द्रव्यदृष्टि से . प्रतिपादन कर के उसकी अनित्यता कंसे हैं इसका भी 
प्रतिपादन भगवान्‌ महावीर ने किया है--- 

/एस पं भंते पोग्गले छ्लीतमणंत॑ सासयं समय लुबणी, समय भलुक्खों, समय 
सुश्सी वा भप्रलुषसी वा ? पुथ्चि घर्ण कारणेणं अणेगवन्नं श्रणेंगल्व॑ परिणाम 
परिणमर्ति, ,प्रह, से परिरामे निःज़स्ने भवति तश्नो पच्छा एगवन्न एकहवे सिया ?” 

५हुंता गोयमा !*'****एगरूवे सिया। भर्गवती १४.४.५१० 

अर्थात्‌ ऐसा संभव है कि अतीत काल में किसी एक समय में जो 
पुदुंगलपरभाणु रूक्ष हो, वही अन्य समय में अरूक्ष हो । पुदुगल स्कंध 
भी ऐसा'हो सकता है । इसके अलावा वह एक देश से रूक्ष और दूसरे 
देश से-अरूक्ष भी एक ही समय में हो सकता है] यह भी संभव है कि 
स्वभाव सेया अन्य के प्रयोग के द्वारा किसी पुदुगल में अनेकवर्ण- 
परिणाम हो जाएँ और वैसा परिणाम नप्ट होकर-वाद में एकवर्ण- 
परिणाम मी उंसमें हो जोए। इस प्रकार पर्यायों के परिवर्तत के कारण 
पुदुगल की अनित्यता भी सिद्ध होती है और मनित्यता 'के होते हुए भी 
उसकी नित्यता में कोई बाधा नहीं आती । इस बात को भी तीनों काल 
में पुदुगल की सत्ता बता कर भगवान्‌ महावीर. ने स्पष्ट किया है-- 
भगवती; १४.४, ५१०१। 


हा श जो थे 


अस्ति-नास्ति का अनेकान्त :. 


'सर्व अस्ति! यह एक अन्त है, “सर्च नास्ति यह दूसरा अन्त है । 
भेगवान्‌ बुद्ध, ने इन दोनों.अन्तों का 'अस्वीकार कर के मध्यमसमाग का 
अवलेबन करके प्रतीत्यसमुत्पाद 'का' उपदेश दिया है, कि अविद्या होने से 
संस्कार है इत्यादि: ' , ; ९: इ * ४ 


६८. ग्रागम-युग फा जैन-दर्शन 


“सब्यं प्रत्योति शो ग्राह्मण भ्रय॑ एको प्रन्तो ।':****सम्ब नत्यौति तो डा 
भय दुतियों भ्रन्तो । एते ते प्राह्मण उभो प्रस्ते श्रमुपगम्म मम्ेन तपागतों घम्म देखे 
भ्रचिउ्जापच्चयां संखारा'**"४ - , - सैयुत्ततिकाप ऊा। का 

स्यञ्न भगवान्‌ बुद्ध ने उक्त दोनों अल्तों को लोचायत बता 
£ै--बही »त] 48 

इस विपय में प्रथम तो यह बताना आवश्यक है' कि भगयाः 
महावीर ने 'सर्व अग्ति' का आग्रह नहीं रखा है. किन्तु जो 'बअस्ति'[ 
उसे ही उन्होंने 'अस्ति' कहा है और जो नाशस्ति है उसे ही 'नाललि 
पाहा है । 'सबे नास्ति! का सिद्धान्त उनको माम्य नहीं'। 'इस बात व 
स्पप्टीोकरण गौतम गणधर से भगवान्‌ महावीर के उपदेशानयार अध्य 
तीथधिकों के प्रइनों के उत्तर देते मेमय किया है ही 

“नों सलु यय॑ देवाणुप्पिया, अत्थिभाव॑ नत्यित्ति चदामो, सत्यिभाएं अर 
यरामो । अम्हे णं देवाणुत्पिया ! सच्यं अत्यिमाव अत्योति ददामों, संबर्य मत्यिभाद 
नत्मीति धदामों ।" भगवती ७,६ ०.३० 

भगवान्‌ महावीर ने अस्वित्व और नास्तित्व दोनों का परिणमर्त 
रवोफार किया है। इतना ही नहीं, किस्त अपनी आग्मगाः में अर 
पैर साह्तिस्व दोनों के स्वीकारपुवक दोनों के परिणमल को भी हवोकार 
किया है । इस से अस्ति और नास्ति के अनेकान्तयाद की सूचना उन्होंने 
की है यह स्पध्ट है । 
. “से नुष्र भते, अध्यित्त अध्यित्त परिणमद्ठ, मत्यित्त॑ गर्िपिश्ति परिष्षमई /" 
हुता वोधमा | परिणमइ । 

लजष्णं भंते, भग्पित भात्पित्ते प्रिचमइ नत्पिश॑ मरियरों परिणमदर तं रिं 

पयोगसा योससा ? 7 ु 
''वोग्रमा ! ययौगसा दि हें यीगधावि त॑ 7 

"जहा ते भरो, आत्पिरी मत्पिते परिणमद्द सहा हे नरिधिप्त नरियरे परिचमई 

जहा ते नत्यिरं मॉरियरों परिणमद सहा से भर्यित्त भत्पित्तें परिणम्तह ? 

'फुता गोपमा | जहां मे सीपतत। ४ भगयंतों १, 

जो अम्तु स्वद्नव्य, दो प, गाल भौर भाव फी अगेशा से 'जग्सि | 
दही पर८ ग-तेत-पाजि-भाव थी झपेज्षा में 'नारिय' है। जिस सप से के 
'अग्गि, हैं इसी रूप से सासित' नहीं किन्तु भग्सि' हो है। और जि 

सेट 'मास्ति' हैं उस रूप से 'अध्चि' गद्दी, किलु शासित दी 


हु ब 


ह 


मस्पूस 
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विसी वस्तु को सर्वेधा 'अस्ति' माना नहीं जा,सकता | क्‍यों कि : ऐसा 
मानने पर ब्रह्मदाद या सर्वेबय का सिद्धाग्त फलित होता है और घाइव- 
तवाद भी आ जाता. है। इसी प्रकार सभी को स्वथा 'नास्ति' मानने 
पर .सर्वेशून्यवाद या उच्छेदवाद का प्रसग प्राप्त होता है । भगवान्‌ बुद्ध 
ने- अपनी प्रकृति के अनुसार इन दोनों वादों को अस्वीकार करके मध्य 
मार्ग, से प्रतीत्यसमुत्ताद बाद का अवलम्बन किया हैं । जब कि अनेकान्त 
बाद का अवलम्बन कर के भगवान्‌ महावीर ने दोनों वादों का समन्वय 
किया . है,। 


/ ' “इस प्रकार हम देखते है कि जनागमों में अस्ति-नारित, नित्या- 
नित्य, भेदाभेद, एकानेक तथा सान्त-अनन्त इन विरोधी धर्म-युगलों को 

अनेकान्तवाद के आश्रय से एक ही वस्तु में घटाया गया है | भगवान्‌ 
ने 'इन नाना वादों में अनेकान्तवाद की जो प्रतिप्शा की है, उसी का 
आश्रयंण करके बाद के दांशनिकों-ने त।किक ढंग से दर्णनान्तरों के 
भण्डनपूर्वक इन्हीं वादों का समर्थन किया है | दाशनिक चर्चा के विकास 
के साथ ही साथ जैसे-जैसे प्रब्नों की विविधता बढ़ती गई, वंसे बेस 
अनेकान्तवाद का»सछ्षेत्र भी-ः विस्तृतः होता गया । परन्तु अनेकान्तवाद के 
मूल प्रश्नों में कीई अंतर नहीं पड़ा । यदि आममों में द्रव्य और पर्याय 
क॑ तथा जीव और शरीर के भेदाभेद का अनेकास्तवाद है| तो दाशनिक 
विकास के युग में सामान्य और विशेष, द्रव्य और गुण, द्रव्य और कर्म 

द्रव्य आर जाति इत्यादि अनेक विपयों में भेदाभद की चर्चा और समर्थन 
हुआ' है। यद्यपि भेदाभेद ,का क्षेत्र चिकसित-और बिस्तृत प्रतीत ,होता 
है, 'तथापि'सब का मूल द्रव्य और पर्याय के, भेदाभेद में ही है, इस वात 
को भूलना न चाहिए । इसी प्रकार नित्यानित्य, एकानेक, अस्ति-नास्ति, 
सान्त-अनन्त इन धर्म-युगलों का.भी समन्वय क्षेत्र भी कितना ही विस्तृत 
व विकसित क्‍यों न-हुआ हो, फिरे भी उक्त. धर्म-युगलों को लेकर आगम 
मे चत्री हुई हैं, वही मूलाधार है और उसी के ऊपर आगे के सारे 


बह 'न्तियाद का 'महावृक्ष प्रतिप्यितं है, इसे निश्च्यंपूवक स्वीकार करना 
चाहिए | 





६२ प्रॉगम-पुंग का जैन-दर्शन 
स्पाह्द और सप्तभंगी ; | ४5५ न पहई । 
विभज्यवाद और ' अनेकान्तवाद के विपय में इतना-जान लेने े 
बाद ही स्याद्वाद की चर्चा उपंयुक्ते हैं । अनेकान्तवार्द जौर विभज्यवाद 
में दो विरोधी धर्मों का संवीकार' समान भाव से. हुआ है ।- इसी आधार 
पर विभज्यवाद और अनेकान्तवाद पर्याय-शब्द' मान लिए गए हैं. परन्तु, 
दो विरोधी ' धर्मो का स्वीकार किसी न किसी अपेक्षा विशेध से हो हो: 
सकता है--इस भाव को सूचित करने के लिए वाक्‍्यों में 'स्पात्‌' शब्द 
के प्रयोग की प्रथा हुई । इसी कारण अनेकान्तवाद स्याद्वाद के नाम मे 
भी प्रसिद्ध हुआ । अब ऐतिहासिक दृष्टि से, देखना यह है कि,आगमों मे 
स्थात्‌ शब्द का प्रयोग हुआ है कि नहीं अर्थात्त्‌ स्याद्वाद का ज़ीज आगूमा' 
में हैया नहीं।. . :; 3... 2 लो 8 कम लुक 
प्रोफेसर उपाध्ये के मत से 'स्याह्ाद ऐसा शब्द भी आगम-में ह 
उन्होंने 'सृत्रकृतांग की एक'गाथा-में से उस झब्द को फलित किया है 
पंरतु. टीकाकार को उस गाथा में 'स्पाद्राद! -णब्द की ग्रंघ- तक नहें 
आई है । प्रस्तुत गाथा इस प्रकार है*-_ -. -- । 
“तो छायए नो थि य 'सूसएज्जा मार्ण न सेवेक्स पगासण्ण थे । 
न यात्रि पसने परिहास कुश्जा न, यासियाबाय वियागरेज्जा। 
| मत गे | सुत्रक्०-१.१४.१६ 
गाथा-गत 'नया सियावाय इस अंश का टीकाकार- ने 'न .चाझों 
बाद ऐसा संस्कृत प्रतिरूष किया .- है, किन्तु प्रो७ उपाध्ये के मत से, वह 
न चास्थाह्वादं होनो चाहिए.। उनका कहना है कि आचाय हेमचन्द्र के 
_नियमों-के अनुसार 'आशिप्‌ शब्द का प्राकृतहुप 'आसी' होना चाहिए। 
स्वयं हेमचन्द्र ने 'आसीया** ऐसा एक दूसरा रूप भी दिया. है । आचार्य 
हेमचन्द्र ने स्याह्ाद “के लिए प्रकृतरूप 'सियाबाओ' दिया है।”। प्रों० 
उपाध्ये का कहना है कि , यदि इस “सियावाओ' शब्द ,पर ध्यान दिया 


न 
अं 


४ ग्ोरिएन्टल कोन्फरंस-नवम अधिवेशन की प्रोसिडींग्स प्ृ० ६७१ 
३ शाकृतध्या० ८,२-१७४ 
४५ वही ५.२.१०७. 
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जाए, ती उक्त गाथा |ें अस्यथाद्रादवचन के प्रयोग का ही निषेध मानना 
ठीक होगा क्योंकि यदि टोकाकार के अनुसार आशीर्वाद बचन के प्रयोग 
का निषेध माना जाए तो कथानकों में 'धर्मलाभ' रूप आशीवेचन का 
प्रयोग जो मिलता है, वह असंगत सिद्ध होगा । 

* आगमों में 'स्थाह्माद' शब्द के अस्तित्व के विषय में टीकाकार 
और प्रो० उपाध्ये में मतभेद हो सकता है, किन्तु 'स्यात्‌' शब्द के अस्तित्व 
में तो विवाद को कोई स्थान नहीं। भगवती-सुत्र में जहाँ कहीं एक 
वस्तु में नाना धर्मों का समन्वय क्रिया गया है, वहाँ सवंत्र तो स्थात्‌' 
धब्द का प्रयोग नहीं देखा जाता, किन्तु कई ऐसे भी स्थान है, जहाँ स्यात्‌' 
शब्द का प्रयोग अवश्य किया गया है। उतममें से कई स्थानों का उद्धरण 
पूर्व में की गई अनेकान्तवाद तथा विभज्यवाद की चर्चा में वाचकों के 
लिए सुलभ है। उन स्थानों के अतिरिक्त भी भगवत्ती में कई ऐसे स्थान 
हूँ, जहाँ 'स्यात्‌' शब्द प्रयुक्त हुआ है | इसलिए 'स्यात्‌' शब्द के प्रयोग 
के कारण ज॑नागमों में स्याह्मद का अऑस्तत्व सिद्ध ही मानना चाहिए | 
तो भी यह देखना आवश्यक है कि आगम-काल में स्याह्राद का रूप क्या 

रहा है और स्याद्गाद के भंगों की भूमिका कया है ? 
भेंगों का. इतिहास : 

अनेकान्तंवाद की चर्चा के प्रसंग में यह स्पष्ट होगया है कि 
भगवान्‌ महावीर ने परस्पर विरोधी घर्मों का स्वीकार एक ही धर्मी में 
किया और इस प्रकार उनकी समन्वय की भावना में से अनेकान्तवाद 
का जन्म हुआ है। किसी भी विषय में प्रथम अस्ति--विधिपक्ष होता 
है। तथ कोई दूसरा उस पक्ष का नास्ति--निपेध पक्ष लेकर खण्डन' 
करता है।। अतणएव समन्वेता के सामने जब तक दोनों विरोधी पक्षों 
का: उपस्थिति न हो, तथ तक समस्वय का प्रश्न उठता ही नहीं।। इस 
प्रकार अंनेकान्तवाद या स्याह्ाद की जड़ में सर्वप्रथम-अस्ति और नास्ति 
_'शे'का होता आवश्यक है। अतएव स्याद्वाद के भंग्ों में सर्वे प्रथम इस' 


४ भगवती १.७.६२, २.१.५६, ५.७.२१२, ६.४.२३८, ७.२.२७०, ७.२.२७३ 
५.३.२७६, १२.१०,४६८, १२.१०.४६६, १४.४.५१२, १४.४.५१३, इत्यादि । 


६४. आगम-युर्ग का जन-दर्शन 
को स्थान मिले यह स्वाभाविक ही है। भंगों के साहित्यिक इतिहास वो 
ओर ध्यान दे, तो हमें सब प्रथम ऋग्वेंद के नासदीय सूक्त॑ में भंगों का बु 
आभास मिलता है । थृक्त सूक्त के ऋषि के सामने दो मत थे। कोई जग 
के आदि कारण को सत्‌ कहते थे, तो दसरे” असंत्‌ । इस प्रकार ऋषि $े 
सामने जब समन्वय की सामग्री उपस्थित हुई, त्तब उन्हींने कह दिया वह 
सन्‌ भी नहीं असत्‌ भी नहीं.। उन का यह: निपेघ-मुख उत्तर 'भी एक पढ्ष 
में परिणत हो गया । इस प्रकार, सत्‌, असत्‌ और अनुभय.ये तीन «पक्ष 
तो ऋग्वेद जितने पुराने सिद्ध होते हैं।। «| कह था ता के 
उपनिपदों में आत्मा था' ब्रह्म को ही परमं-तंत्त्व- मान करें 
आन्तर-बाह्मय सभी वस्तुओं को उसी का प्रंपरचे ' मानने की प्रवृत्ति हुई, 
तव॒यह स्वाभाविक है कि अनेक विरोधों की' भ्रृंमि ब्रह्म ये आत्म ही 
बने | इसका परिणाम यह' हुआ 'कि उस आत्मा, ब्रंह्म या ब्रह्मरूप: विश्व 
को ऋषियों ने अनेक विरोधी धर्मों से: अलैंकृत किये ।:पर जब उन 
विरोधों के ताकिक समन्वय में भी उन्हें सम्पूर्ण संतोप 'लोभ ने हुंआ तब 
उसे वचनाग्रोचर---अंवंक्तव्य--अव्यदेश्य बता ' कर व अनुभवर्गेम्य कह 
कर उन्होंने वर्णन करना छोड़ दिया। यदि उक्त प्रक्रिया को ध्यान में 
रखा जाए तो “तदेजति तम्मैजति/ (ईशा० ५), “श्रणोरंणीयान मंहतो 
महीयान्‌” (कठो०-१.२.२०. श्वेता०::३.२०)- “संयृक्तमेतत्‌ क्षरमक्षर पं 
व्यक्ताव्ययतत॑ भरते - विश्वमोञ: ;॥. श्रनीशश्चात्मा' (श्वेता (६.८), 
“सदसद्वरेण्पम (मुण्डको ० .,.२.२-२ ) इत्यादि उपनिपद्दाक्यों में. दो 
विरोधों धर्मो का स्वीकार किसी एक,ही धर्मीां अपेक्षा भेद से किया 
गया है, यह स्पप्ट होी,जाता है | मा 
' »“जिधिंऔर निर्षध दोनों पक्षों का विधिसुख से समन्वय उन वाव्यों 
में हुआ है । ऋग्वेद के ऋषि ने दोनों विरोधी पश्चों को अस्वीक्ृत करके 
निषेधमुख से तीसरे मनुभये पक्ष को उपस्थित-किया.है। जबकि उप- 
निपदों के ऋषियों ने दोनों विरोधी धर्मो के 'स्वीकार के हारा उभयपक्ष 
का समस्य कर के उक्त वाक्‍्यों में विधि-मुख से. चौथे उमयंमंग का 
आविष्कार, किया | 200 ० 5 का 8 ' 
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किन्तु परम-तत्व को इन धर्मों का आधार मानने पर उन्हें जब 
विरोध की गंध आने लगी, तव फिर अस्त में उन्होंने दो मार्ग लिए । जिन 
धर्मों को दूसरे लोग स्वीकार करते थे, उनका निपेध कर देना यह प्रथम 
मार्ग है। यानि ऋग्वेद के ऋषि की त्तरह अनुभय पक्ष का अवलम्बन 
करके निपषेध-मुख से उत्तर दे-देना कि वह न सत्‌ हैं न असतु--"न सन्न- 
चाप्ततु” (इवेता० ४.१८) । जब इसी निषेध को "स एप नेति नेति” 
(बृहदा० ४.५.१५) की अंतिम मर्यादा तक पहुँचाया गया, तव इसी 
में से फलित हो गया कि वह अवक्तब्य हे-यही दूसरा माग है। 
“बतो, वाचो निषर्तन्ते” [(प्तत्तिरोी० २.४.) ' यद्वाचानभ्पुद्धितिम (फ्रेद० १.४.) 
नंय वादा न सनतसा प्राप्तुं शकपो:” (कठो० २.६,१२) प्रदृष्टमव्यवहायँमपग्राह्ममलक्ष- 
णंमचिग्त्यमब्यपदेश्यमेकात्मप्रत्ययसारं प्रपञचोपशम शान्तं शिवमद्व त॑ चतुर्थ मन्यन्ते स 
सात्मा स विज्ञेप: । (माण्डूवगो० ७) 
आादि-आदि उपनिपद्वाक्यों में इसी अवक्तव्यभंग की चर्चा हैं। 

' इतनी चर्चा से स्पष्ट है कि जब दो विरोधी धर्म उपस्थित- होते 
है, तब उसके उत्तर में तीसरा पक्ष निम्न तीन तरह से हो सकता है*। 
१. उभय विरोधी पक्षों को स्वीकार करने वाली (उभय) | 
२--उभय पक्ष का निपेघ करने वाला (अनुभय ) । 
; ३.,अवक्तव्य । 

इन में से तीसरा प्रकार जैसा कि पहले वत्ताया गया, दूसरे का 
विकसित रूप ही है। अतएव अनुभय और अवक्तव्य को एक ही भंग 
समभना चाहिए | अनुभय का तात्पय यह है, कि वस्तु उभयरूप से वाच्य 
नहीं अर्थात्‌ वह सत्‌ रूप से व्याकरणीय नहीं और असद्गप से भी व्याकर- 
गीय: नहीं । अतएवं अनुभय का दूसरा पर्याय अवक्तब्य हो जाता है । * - 


, | न अवक्तव्य में और वस्तु की स्वंधा अवक्तव्यता के पक्ष को व्यक्त 
शो ताल अवक्तिब्य में जो सूक्ष्म भेद है, उसे ध्यान में रखना आवश्यक 
९ प्रथम का यदि सापेक्ष अवक्तब्य कहा जाए तो दूसरे को निरपेक्ष 
वक्तव्य कहा जा सकता है | जब हम किसी वस्तु के दो या अधिक धर्मो 
ऊी मन में रख कर तदर्थ शब्द की खोज करते हैं, तव प्रत्येक धर्म के 


कक मर 
हज ता ध्ड रे 
+ 
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वाचक भिन्न-भिन्न शब्द तो मिल-जाते हैं, किन्तु उन झब्दों के भमि 
प्रयोग से विवक्षित सभी धर्मो का बोध युगपत्‌ : नही -हो पता ।. अतएव क्‍ 
बस्तु को हम अवक्तव्य कह देते. है ,, यह हुई सापेक्ष -अवक्तब्यता) दूसरे 
निरपेक्ष अवक्तब्य से यह प्रतिपादित:किया जाता है क्रि. वस्तु का पारमा 
थिक रूप ही ऐसा है| जो गब्द का गोचर नहीं (अतएव:उस का वर्ण 
वब्द से: हो ही नहीं सकता । 


+ 
है र्त्ब्म 


”्॥ है; हा आती ४ दल 5 


स्याद्वाद के भंगों में जो अवक्तव्य भंग है, वह सापेक्ष अवक्तिव्य 
और वक्तब्यत्व-अवक्तब्यत्व ऐसे दो विरोधों धर्मो कों लेकर जैनाचार्यों ने 
स्वतन्त्र सप्तभंगी,की जो योजना की है. वह निरपेक्ष अवक्तव्य को लक्षित 
कर के की है, ऐसा प्रवोत्त होता. है] अतएव अवक्तव्य . शब्द का प्रयोंग 
संकुचित और विस्तृत ऐसे दो अथ में होता है;-यड़ मानता, वाहिए। 
विधि और निषेध उभय रूप से वस्तु की अवाच्यता जब अभिप्रेत हो, तव 
अवक्तव्य संकुचित.या सापेक्ष अवक्तव्य है ।- और जब ,सभी .प्रकारों का 


निषेध करना हो, तब विस्तृत और निरपेक्ष, अवक्तब्य अभिप्रेत है। 


दार्भनिक इतिहास में उक्त 'सापेक्ष.'अवक्तिब्यत्व - नया नही है! 
ऋग्वेद के ऋषि ने जगत्‌ के आदिं' कारण की सद्रूष “' से और असद्गूप से 
अवाच्य माना, क्योंविः उन के सामने दो ही पक्ष -थे + 'जब कि माण्दूवरय 
मे -चतुर्थपादः ,आत्मा को. अन्तःप्रनः, (विधि), वहिसप्प्नज्ञ (निषेध) और 
उभयप्रज्ञ ,(उभय) इन तोनों रूप से अवाच्य माता, क्योंकि-उनके:सामते 
आत्मा के उक्त तीनों-प्रकार थे। किन्तु माध्यमिक दर्घन के,अग्र दूत नाया- . 
जुनने वस्तु को चतुप्कोटिविनिर्मुक्त कह कर अवाच्य ग्राना,;क्योंकि-उनके 
सामने विधि, निषेध; उभय और अतुभय येःचार- पक्ष- थे । , इस प्रकार 
सापेक्ष अवक्तव्यता दाशनिक इतिहास में प्रसिद्ध ही है। इसी प्रकार 
निरपेक्ष अवक्तव्यता भी उपनिषदों में प्रसिद्ध ही है । जब हम 'यतों वाचो 
मिवतंन्ते' जैसे वावय सुनते हैं तथा जैन आंगम में जब 'संब्बे सरा नियंट्रन्ति, 
जँसे वावय सुनते हैं, तब वहाँ निरपेक्ष अवक्तव्यता का ही प्रतिपादन हुआ 
है, यह स्पप्ट हो जाता है।.._ ४ भा 


| 
+. 
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इतनी चर्चा से यह स्पप्ट है कि अनुभय और सापेक्ष अवक्तव्यता 
का तात्पर्याथ एक मानने पर यही मानना पड़ता है कि जब विधि और 


. निषेध दो विरोधी पक्षों की उपस्थिति होती है, तब उसके उत्तर में तीसरा, 


पी) आउ़ चिलाओ 


पक्ष या तो उभय होगा या अवक्तव्य होगा | अतएवं उपनिपदों के समय 
तेक ये चार पक्ष स्थिर हो चुके थे, यह मानना उचित है-- 
१. सत्‌ (विधि) 
२. असत्‌ (निषेध) 
३. सदसत्‌ (उभय] 
४. अवक्तव्य (अनुभय) 
इन्हीं चार पक्षों की परम्परा बौद्ध श्रिपिठक से भी सिद्ध होती है। 
भगवान्‌ बुद्ध ने जिस प्रइनों के विधय में व्याक्रण करना अनुचित 


. समझा हैं, उन प्रश्नों को अव्याकृत कहा जाता है । वे अब्याकृत प्रइन भी 
' यही सिद्ध करते हैं, कि भगवान्‌ बुद्ध के समय परयेन्त एक ही विषय में 


७20७ व 


चार विरोधी पक्ष उपस्थित करने की दौली दाशमनिकों में प्रचलित थी । 
इतना ही नहीं, वल्कि उन चारों पक्षों का रूप भी ठीक वसा ही है, जेसा 


, कि उपनिपदों में पाया जाता है । इस से यह सहज सिद्ध है कि उक्त 


चारों पक्षों का रूप तब तक में वेसा ही स्थिर हुआ था, जो कि निम्न- 
लिखित अव्याक्ृत प्रश्नों को देखने से स्पष्ट होता है--- 

१. होति तथागतो परंमरणाति ? 

२- मे होति तथागतो परंमरणाति ? 

३. होति घ न होति व तपागतों परंमरणाति 7? 

४, नेव होति न नहोति तथाग्रतो परंमरणाति ?*५ 

इन अव्याकृत प्रइनों के अतिरिक्त भो अन्य प्रश्न त्रिपिठक में ऐसे 

हैं, जो उक्त चार पक्षों को ही सिद्ध करते हैं-- 

१. समंकत दुक्‍्संति २ 

२. परंकत्ं वुक्‍्संति ? 

रे. सयंकत परंकतं च॑ घुक्त॑ति ? 

४, असपंकारं अपरंकारं वुक्‍तंति ? हल हे 
_.दसंपृत्तनि? झा. 7. 
४* संयुत्तनिकाय 5(, ॥ए, *र हे 


€्य.... आगम-युग का जेन-दर्शन 


त्रिपिट्क-गत संजयबेलट्टिपुत्तके मत-वर्णन को देखने से भी प६ 

द होता है कि तब तक में वही चोर पक्ष स्थिर थे । संजय, विश्ेषवार 

था, अतएवं निम्नलिखित किसी विपय में अपना निरदिचत मत प्रकट * 
करता था हि 


१. १. परलोक है ? ।" 
» परल्नोक नहीं है? .,,) '' 
« परलोक हैं और नहीं है-?: 


. परलोक है ऐसा नहीं, नहीं है ऐसा नहीं ? 


"औपपातिक है / | 
गैपपातिक नहीं हैं ? ग हि 
* औपपातिक है और नहीं हैं? . , 
- ऑपपातिक न हैं, न नहीं हैं / का] 


 सुकृत दुष्कृत कम का फल'है-? ,. /+ | /४ ४ 
- सुक्त दुप्कृत कम का फल नहीं है ? है“ 
- सुकृत दुष्कृत कम का फल है और नही है ? 

. सुकृत दुष्कृत कर्म का फल न है, ननहीं:है ? ' 


| 


नी |) बे 


प्९्‌्य्प्ा 


<ण 


तक 


नर हि न्न्च् 


श६्‌ 0 .ध नर 


, मरणानन्तर तथायत हैं? ,,,..  . के 
, मरणानन्तर तथागत ,नहीं है ? 

2. मरणानन्तर, तथागत है और नहीं है ? 

४. 'मरणानन्तर तथागत न है और न नहीं है ? , 


ग ९) बा 


जैन आगमों में भी ऐसे कई पदार्थों का वर्णन मिलता है, जिनमे 
विधि-निषेध-उभव और अनुभय के आधार पर चार विकल्प किए गए हैं। ., 
यथा--- : पा आर, 
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, आत्मारम्भ 
, परारम्भ - , 
» तंदुभयारम्भ 
. अनारम्भ भगवती १.१-१७ 
« गुरु 
लघु 
: गुरु-लघु 
अगुरुलघु पगवती १०६.७४ 
संत्य 
मृपा है 
- सत्य-मृपा | | | 
| . असत्यमृपषा भगवत्ती १३.७-४६३ 
४. १ आत्मांतकर ढ 
२. परांतकर 
. ३. आत्मपरांतकर 
४. नौआत्मांतकर-परांंतकर 
ा स्थानांगसूत्र--२८७,२८६,३२७,३४४,३५५१२६५ । 
इतनी चर्चा से यह स्पष्ट है, कि विधि, निषेध, उभय और 
वक्तव्य (अनुभय) ये चार पक्ष भगवान्‌ महावीर के समयपयेन्त स्थिर 
चुके थे । इसी से भगवान्‌ महावीर ने इन्हीं पक्षों का समन्‍्दय किया 
'गा--ऐसी कल्पना होती है । उस अवस्था में स्थाह्राद के मौलिक भंग 
 फलित होते हैं---- 
१. स्थात्‌ सत (विधि) 
' २. स्थाद असत्‌ (निषेध) । 
३. स्थाद सत्‌ स्थादसत्‌ (उभय) 
४. स्थादवक्तव्य (अनुभय ) 
का स्थान : 


इन चार भंगों में से जो अंतिम भंग अवक्तब्य है, वह दो प्रकार 
से लब्ध हो सकता है-- 


नर 0 २0 छत न ए >य /७ ॥ : ज॥४ 0 ०० 
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१. प्रथम के दो भंग रूप से वाच्यता का निषेध कर के। 
२. प्रथम के तीनों भंग रूप से वाच्यता का निपंध कर हे। 


प्रथम दो भंग रूप से वाच्यता का जब निषेध 
तब स्वाभाविक रूप से अवक्तव्य का स्थान तीसरा पड़ता है।ः 
स्थिति ऋग्वेद के ऋषि के मत की जान पड़ती है, ज़ब कि उन्होंने 
और असत्‌ रूप से जगत्‌ के आदि कारण को अवक्तव्य बताया । बढ 
यदि स्याद्वाद के भंगों में अवक्तव्य का तीसरा स्थान जैन ग्रन्थों में 
हो, तो वह इतिहास की दृष्टि से संगत ही है । भंगवती-सूत्र में*' जहाँ? 
भगवान्‌ महावीर ने स्याह्वाद के भंगों का विवरण किया है, वहाँ अवर्द 
भंग का स्थान तीसरा है । यद्यपि वहाँ उसका तीसरा स्थान अन्य हूं 
से है, जिसका कि विवरण आगे किया जाएगा. तथापि भगवान्‌ 
ने जो ऐसा किया वह, किसी प्राचीन परम्परा, का हीं अनुगमन हेः 
आहइचर्य नहीं । इसी परम्परा का अनुगमन करके आचार्य उमा 
(स्वार्थ भा० ५-३१),सिद्धसेन (सनन्‍्मति० १.३६), जिनभद्ग (विश 
गा० २२३२) आदि आचार्यों ने अवक्तव्य को तीसरा स्थान दिया है! 












जब प्रथम-के तीनों भंग रूप से वाच्यता का- निषेध करके ई 
को अवक्तव्य कहा जाता है, तब स्वभावतः अवक्तव्य को भंग्ों के श्र 
चौथा स्थान मिलना चाहिए । माण्ट्क्योपनिपद्‌ में चतुप्पाद भा ।] 
वर्णन है। उसमें जो चतुर्थपादरूप - अत्मा है; वह ऐसा ही अवक्तब्य है 
ऋषि ने कहा है .कि--''नान्तःप्रज्ज न बहिष्प्ज्ञ नोभयतः प्रज्ञ (माप्फू० ४ 
इस से स्पप्ट है कि-- ३ 

१. अन्तःप्रज्ञ 2 ही 02 के 

२. बहिप्प्रञ 

३, उभयप्रज्ञ 

इन तीनों भंगों का निषेघ कर के उस आंत्मा के स्वरूप का 
पादन किया गया है और फलित किया है कि “अदृष्टमब्य॑वहायमग्राट 


है 
"३ 
नि 


3 जे) 


हू १ अभ्रगवती--१२,१०.४६६. 
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प्णमचिस्त्यमव्यपदेश्यम्‌” (माण्डू ०७ ) ऐसे आत्मा को ही चतुर्थ पाद सम- 
ता चाहिए । कहना न होगा, कि प्रस्तुत में विधि, निषेध एवं उभय इन 
न भंगों से वाच्यता का निषेध करने बाला चसतुथ अवक्तव्य भंग विवक्षित 
॥'इस स्थिति में स्याद्ाद के भंगों में अवक्तव्य को तीसरा नहीं, किन्तु 
था स्थान मिलना चाहिए। इस परम्परा का अनुगमन सप्तभंगी में 
वक्तव्य को चतुर्थ स्थान देने वाले आचार्य समन्तभद्र (आप्तमी० का० 
६) और तदनुयायी जंनाचार्यों के द्वारा हुआ हो, तो आश्चर्य नहीं । 
चाय कुप्दकुन्द ने दोनों मतों का अनुगमन किया है । 


पाहाद के भंगों फी विशेषता : 


स्पाद्वाद के भंगों में भगवान्‌ महावीर ने पूर्वोक्त चार भगों के अतिरिक्त 
मय भंगों की भी योजना की हैं। इन के विषय में चर्चा करने के पहले 
पन्तिपद्‌ निर्दिप्ट चार पक्ष, त्रिपिठक के चार अव्याकृत प्रश्न, संजय के 
7र भंग और भगवान्‌ महावीर के स्याद्वाद के भंग इन सभी में परस्पर 
या विशेषता हूँ, उस की चर्चा कर लेना विशेष उपयुक्त है । 
उपनिपदों में माण्ड्क्य को छोड़कर किसी एक ऋषि ने उक्त 
गरों पक्षों को स्वीकृत नहीं किया । किसी ने सत्‌ पक्ष को किसी ने असत्‌ 
क्षको, किसी ने उमय पक्ष फो तो किसी ने अवक्तव्य पक्ष फो स्वीकृत 
फेया है, जब कि माण्डूक्य ने आत्मा के थिपय में चारों पक्षों को 
वीकृत किया है । 
भगवान्‌ बुद्ध के चारों अव्याकृत प्रश्नों के चिपय में तो स्पष्ट ही 
| कि भगवान्‌ बुद्ध उन प्रश्नों का कोई हाँ या ना में उत्तर ही देना नहीं 
ग़हेते थे । अतएवब वे प्रइन अव्याकृत कहलाए । इसके विरुद्ध भगवान्‌ 
वीर ने चारों पक्षों का समन्वय कर के सभी पक्षों को अपेक्षा भेद से 
वीकार किया है । संजय के मत में और स्याद्वाद मे भेद यह है कि 
याद्दादी प्रत्येक भंग का स्पष्ट रूप से निश्चयपृवक स्वीकार करता 
$ जब कि संजय मात्र भंग-जाल की रचना कर के उन भंगों के विपय 
अपना अज्ञान ही प्रकट करता है। संजय का कोई निश्चय ही नहीं । 
तह भंग-जाल की रचना करके अज्ञानवाद में ही कतंव्य की इतिश्री 
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समभता है, तब स्याद्ादी भगवान्‌ महावीर प्रत्येक भंग का धवीव१९ ९५ क्‍ 
क्यों आवश्यक है, यह बताकर विरोधी भंगों के स्वीकार के लिए ५० 
एवं अपेक्षावाद का समर्थन करते, हैं। यह तो संभव है कि स्याद्ाद + » 
की योजना में संजय के भंग-जाल से भगवान्‌ महावीर ने लाभ उठाया 
किन्तु उन्होंने अपना स्वातन्त्य भी बताया है, यह स्पप्ट ही है। बई। 
दोनों का दर्शन दो विरोधी दिया में प्रवाहित हुआ है। , । 
ऋग्वेद से भगवान्‌ बुद्ध पर्यन्त जो विचार-धारा प्रवाहित हुई है, का 
विदलेपण किया जाए, तो प्रतीत होता है कि प्रथम एक पक्ष उप्धि 
हुआ जैसे सत्‌ या असत्‌ का । उसके विरोध में विपक्ष उत्यित हुआआ 
या सत्‌ का । तब किसी मे इन दो विरोधी भावनाओं को समस्वित हरे 
की दृष्टि से कह दिया कि तत््वनन सत्‌ कहा जा सकता है और न बछ्द 
वह तो अवक्तव्य है। और किसी दूसरे ने दो विरोधी पक्षों को मित्ता 
कह दिया कि वह सदसत्‌ है । वस्तुतः विचार-धारा के उपर्युक्त पक्ष, विपि 
और समन्वय ये तीन क्रमिक सोपान हैं । किन्तु समन्वय-पर्यन्‍्त आर 
के बाद फिर से समन्वय को ही एक पक्ष बनाकर विचार-धारा आगे चर 
है, जिससे समन्वय का भी एक विपक्ष उपस्थित होता है। और फिर * 
पक्ष और विपक्ष के समन्वय की आवश्यकता होती है। यही कारप 
कि जब वस्तु की अवक्तब्यता में सदु और असत्‌ का समन्वय हुआ, 
बह भी एक एकान्त पक्ष बन, गया । संसार की गति-विधि ही कुछ ्‌ 
है, मनुष्य का मन ही कुछ ऐसा है कि उसे एकान्त सहाय नही । अत 
वस्तु की ऐकान्तिक अवक्तव्यता के विरुद्ध भी एक विपक्ष उत्तित हूँ 
कि वस्तु ऐकान्तिक अवक्तव्य नहीं, उसका वर्णन भी शक्‍्य है। इसी प्रदा 
समस्वयवादी मे जब वस्तु को सदसत्‌ कहा, तब उसका वह समस्वय ई॑ 
. एक पक्ष बन गया और स्वभावतः उसके विरोध में विपक्ष का उर्त्पी' 
हुआ । अतएवं किसी ने कहा--एक ही वस्तु सदसत्‌ कैसे हो सकती 
उसमें विरोध है। जहाँ विरोध होता है, वहाँ संशय उपस्थित होता है। 
जिस विषय में संशय हो, वहाँ उसका ज्ञान सम्यग्जान नहीं हो सकतीं, ॥ 
अतएव मानना यह चाहिए कि वस्तु का सम्यग्ज्ञान नहीं.। हम उसे ऐह 
भी नही कह सकते, वसा भी नहीं कह सकते । इस संध्यय या अज्ञानवीर 


» प्रमंपन्‍्थण्ड १०३ 


का तात्पय बस्तु की अज्ञेयता--अनिर्णेगदा एवं अवाच्यता में जान पड़ता 
है । यदि विरोधी मतों का समन्वय एकान्त दृष्टि से किया जाए, तव तो 
पक्ष-विपक्ष-समन्वय का चक्र अनिवायय है । इसी चक्र को भेदने का मार्ग 
भगवान्‌ महावीर ने बताया है। उन के सामने पक्ष-विपक्ष-समन्वय 
और समन्वय का भी धिपक्ष उपधत्थित था। यदि ये ऐसा समन्वय करते जो 
फिर एक पक्ष का रूप ले से, तब तो पक्ष-विपक्ष-समन्वय के चक्र की गति 
नहीं रुकती । इसी से उन्होंने समन्वय का' एक नया मार्ग लिया, जिससे 
यह समन्वय स्वयं आगे जाकर एक नये विपक्ष को अवकाश दे न सके । 


उनके समन्वय की विशेषता यह है कि बह समन्वय स्वतन्त्र पक्ष 

न होकर सभी विरोधी पक्षों का यथायोग्य संमेलन है । उन्होंने प्रत्येक 
पक्ष के बलाबल की ओर दृष्टि दी है। यदि थे केवल दोवेल्य की ओर 
ध्यान दे कर के समन्वय करते, तब सभी पक्षों का सुमेल होकर एकत्र 
संमेलन न होता, किन्तु ऐसा समन्वय उपस्थित हो जाता, जो किसी एक 
विपक्ष के उत्थान को अवकाश देता | भगवान्‌ महावीर ऐसे ब्िपक्ष का 
उत्थान नही चाहते थे । अनएबव उन्होंने प्रत्यक पक्ष की सच्चाई पर भी 
ध्यान दिया, और सभी पक्षों को वस्तु के दशन में यथायोग्य स्थान दिया । 
जितने भी अवाधित विरोधी पक्ष थे, उन सभी को सच बताया अर्थात्त्‌ 
सम्पूर्ण सत्य का दर्शन तो उन सभी विरोधों के मिलने से ही हो सकता 
है, पारस्परिक निरास के द्वारा नहीं । इस बात की प्रतीति नयवाद के 
द्वारा कराई। सभी पक्ष, सभी मत, पूर्ण सत्य को जानने के भिन्न-भिन्न 
प्रकार हैं। किसी एक प्रकार का इतना प्राधान्य नहीं है कि वही सच हो 
और दूसरा नहीं । सभी पक्ष अपनी-अपनी दृष्टि से सत्य हैं, और इन्हीं 
सब दृष्टियों के मथायोग्य संगम से वस्तु के स्वरूप का आभास होता है । 
यह नयवाद इतना व्यापक है कि इसमें एक ही वस्तु को जानने के सभी 
संभवित मार्ग पृथक्‌ू-पृथक नय रूप से स्थान प्राप्त कर लेते है । वे नय 
ब कहलाते हैं, जब कि अपनी-अपनी मर्यादा में - रहें, अपने पक्ष का 
स्पष्टीकरण करें और दूसरे पक्ष का मार्ग अवरुद्ध न करें । परस्तु यदि वे 
ऐसा नहीं करते, तो नय न कहे जाकर दुनंय बन जाते हैं ( इस अवस्था 
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में विपक्षों का उत्थान सहज है। सारांश यह है| कि भगवान्‌ महावीर 
का समन्वय सर्वव्यापी है अर्थात्‌ ' सेभी पक्षों का सुमेल करने वाला है। 
अतएव उस के त्रिरुद्ध विपक्ष को कोई स्थान नहीं रह जाता । इस समस्वय . 
में पृवपक्षों का लोप होकर एक ही मत नहीं रह जाता। किल्तु पृ सभी 
मत अपने-अपने रथान पर रह कर वस्तु दशन में घड़ी के भिन्न-भिन्न पुन 
की तरह सहायक होते हैं। इस प्रकार पूर्वोक्त पक्ष-विपक्ष-समन्वय के चक्र. 
में जो दोप था, उसे दूर करके भगवान ने समन्वय का यह ' नया मार्ग | 
लिया, जिस से फल यह हुआ कि उनका वह समम्वंय अंतिम ही रहा। 


' इस पर से हम देख सकते है कि उनका स्याह्वाद न तो अज्ञानवाद « 
है और न संशयवाद । अज्ञानवाद तब होता, जब वे संजय की तरह ऐसा 
कहते कि वस्तु को मैं न सत्‌ जानता हूँ, तो सत्‌ कँसे कहूँ, और न असत्‌ 
जानता हूँ, तो असत्‌ कंसे कहूँ इत्यादि । भगवान्‌ महावीर तो स्पष्ट रूप ' 
से यही कहते हैं कि वस्तु सत्‌ है, ऐसा मेरा निर्णय है, वह असत्‌ है, ऐसा 
भी मेरा निर्णय है । वस्तु को हम उसके स्व-द्रव्य-क्षेत्रादि की दृष्टि से सत्‌ 
समभते हैं और परद्रव्यादि की अपेक्षा से उसे हम असत्‌ समभत्ते हैं। 
इस में न तो संशय को स्थान है और न अज्ञान को । नय भेद से जब 
दोनों विरोधी धर्मों का स्वीकार है, तब विरोध भी नहीं । 


अतएव शंकराचार्य प्रभूति बेदान्त के आचाय और धर्मकीति 
आंदि बौद्ध आचाये और उनके प्राचीन और आधुनिक व्यास्याकार 
स्याद्राद मे विरोध, संशय और अज्ञान आदि जिन दोपों का उद्भावन 
फरते हैं, वे स्थाद्गाद में लागू नहीं हो सकते, किन्तु संजय के संशयवाद 
या अज्ञानवाद में ही लागू होते हैं। अन्य दार्शनिक स्याद्वाद के बारे में 
सहानुभूतिपूवंक सोचते तो स्याह्मद और संशयवाद को वे एक नही समभतते 
और संशयवाद के दोपों को स्याद्वाद के सिर नही मढ़ते । 


' जैनाचार्यों ने तो बार-बार इस बात की घोषणा की है कि 
स्याद्गाद संशयवाद नहीं और ऐसा कोई दर्शन ही नहीं, जो किसी ने 
किसी रूप में स्याह्रद का स्वीकार न करता हो। सभी दर्शनों ने , 


र्श 
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स्पाह्दद को अपने-अपने ढंग से स्वीकार तो किया है, किन्तु उस का 

7त्ताम लेने पर दोप बताने लग जाते है । 

: स्थाह्माद के भंगों का प्राचीन रूप : 

अब हम स्याद्वाद का स्वरूप जैसा आगम में है, उस की विवेचना 
करते हैं, .भगवान्‌ के स्याह्वाद को ठीक समभने के लिए भगवती सूत्र 
का एक सूत्र अच्छी तरह से मा्गदर्शक हो सकता हैं। अतएवं उसी का 
सार नीचे दिया जाता है | क्योंकि स्याह्राद के भगो की संख्या के विपय॑ 
में भगवान्‌ का अभिप्राय क्‍या था, भगवान्‌ के अभिप्रेत भंगों के साथ 
प्रचलित सप्तभंगी के भंगों का क्‍या सम्बन्ध है तथा आगमोत्तरकालीन 
जैन दाशनिकों ने भंगों की सात ही संख्या का जो आग्रह रखा है, उस 
का क्‍या मूल है--यह सब उस सूत्र से मालूम हो जाता है । 


गौतम दाग प्रश्न हैं कि रत्नप्रभा पुथ्बी आत्मा है या अन्य है ? 
उसके उत्तर में भगवान्‌ ने कहा-- 
१. रल्नप्रभा पृथ्वी स्थादात्मा है । 
. रत्नप्रभा पृथ्वी स्थादात्मा नहीं है । 
- रत्नप्रभा प्रथ्वी स्यादवक्तव्य है। अर्थात्‌ आत्मा है और 
आत्मा नहीं है, इस प्रकार से वह वक्तव्य नही है । 


छः >> 


॥ इन तीन भंगों को सुन कर गौतम ने भगवान्‌ से फिर पूछा 
के--आप एक ही पृथ्वी को इतने प्रकार से किस अपेक्षा से कहते है ? 
भगवान्‌ ने उत्तर दिया-. 


१. आत्मा--स्व के आदेद् से आत्मा है। 

२. पर के आदेश से आत्मा नही है । 

३. तदुभय के आदेश से अवक्तव्य है ! 

रत्मश्रमा की तरह गौतम ने सभी पृथ्वी, सभी देव-लोक और 
सिद्ध-शिला के विषय में पूछा है और उत्तर भी वैसा ही मिला है। 
“_++---+++-+->त-+....तत डे 
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८. देद आदिप्ट है सभ्दावपर्यायों से और (दो) देश आदिष्श 
हैं तदुभयपर्यायों से | अतएव त्रिप्रदेशिक स्कन्ध आत्मा है और (दो) 
अवबतवब्य है । ह - 

(दो) देश आदिप्ट हैं सद्भावपर्यायों से और देश आदिप्द 
है तदुभपयर्यायों से । अतएव त्रिप्रदेशिक स्कन्ध (२) आत्माएँ हैं और 
अवक्तब्य है । द ु 

(६) १०. देश आदिप्ट है असद्भावपर्यायों से और देश आदिप्ट है , 
तदुभयपर्यायों से । अतएव त्रिप्रदेशिक स्कन्ध आत्मा नहीं है, और अब-- 
क्तव्य है । 

११. देश आदिप्ट है असद्धभावपर्यायों से और (दो) देश आदिप्ड 
हैँ तदुभयपययों से। अतएब त्रिप्रदेशिक स्कन्ध आत्मा नही हैं और (दो) 
अवक्तवब्य हैं । ा 

१२. (दो) देश आदिप्ट है असख्भावपर्यायों से और देश आदिप्ट 
है तद॒भयपर्यायों से । अतएव भ्रिप्रदेशिक स्कन्ध (दो) आत्माएँ नहीं है 
और अवकक्‍्तब्य है। 

(७) १३. देश आदिप्ट है सद्भावपर्यायों से, देश आदिप्ट है असझ्भाब- 
पर्यायों से और देश आदिप्ट है तदुभयपर्यायों से। अतएव त्रिप्रदेशिफ स्कन्ध 
आत्मा है, आत्मा नहीं है और अवक्तव्य है । 

इसके बाद गौतम ने नतुप्प्रदेशिक स्क्रंघ के विषय में वही प्रश्न , 
किया है। उत्तर में भगवान्‌ ने १६ भंग किए। जब फिर गौतम ने 
अपेक्षाकारण के विपय में पूछा, तंव उत्तर निम्नलिखित दिया गया-- 

(१) १- चतुप्प्रदेशिक स्कन्ध आत्मा के आदेश से भात्मा है । 

(२) २. चतुष्प्रदेशिक स्कन्ध पर के आदेश से आत्मा नहीं है । 

(३)३. चतु्प्रदेशिक स्कन्घ तदुभय के आदेश से अवक्तब्य है । 

(४)४. देश आदिप्ट है सद्भावपर्यायों से और देश आदिप्ट है अस- 
ख्रावपर्यायों से । अतएव चत्तुप्प्रदेशिक स्कन्ध आत्मा है मोर आत्मा नहीं है। 

५. देश आदिप्ट है सद्भावपर्यायों से और (अनेक) देश आदिप्ट 
है अससडावपर्यायों से अतएव 
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_चतुष्प्रदेशिक स्कन्ध आत्मा है और (अनेक) आत्माएँ नही हैं । 

६. (अनेक) देश आदिप्ट हैं सद्भावपर्यायों से और देश आदिप्ट 
हैँ असद्भावपर्यायों से अतएब चतुप्प्रदेशिक स्कन्ध (अनेक) आत्माए हैँ 
और भात्मा नहीं है । 

७. (अनेक-२) देश आदिप्ट हूँ सद्भावपर्यायों से और (अनेक- 
२) देश आदिप्ट हैं असःउ्भावपर्यायों से । अतएव चतुप्प्रदेशिक स्कन्ध 
(अनेक-२) आत्माए हैं और (अनेक-२) आत्माएँ नहीं हैं। 

'(५)८. देश आदिप्ट है सद्भावपर्यायों से और देश आदिप्ट है तदु- 
भयपर्यायों से अतएव चतुप्प्रदेशिक स्कन्‍्ध आत्मा है और अवक्तब्य है । 

.. » £. देश आदिप्ट है सद्भावपर्यायों से और (अनेक) देश आदिप्ट 
हैँ तदुभयपर्यायों से | श्रवएवं चतुप्प्रदेशिक स्कन्ध आत्मा है और [अम्रेक ) 
अवक्तव्य हैं .! 

०. (अनेक ) देश आदिप्ट हैं सद्भावपर्यायों से और देश आदिप्ट 
है तदुभयपर्यायों से । अतएव चतुप्प्रदेशिक स्कन्ध (अनेक ) आत्माएँ हैं 
और अवक्तव्य हैं । 

११. (अनेक-२) देश आदिप्ट हैं और सद्भावपर्यायों से और 
(अनेक-२) देश आदिप्ट हैं तदुभयपर्यायों से अतएव चतुप्प्रदेशिक स्कन्ध 
(अनेक-२) आत्माएँ हैं और (अनेक-२) अवक्तव्य हैं । 

(६) १२. देश आदिप्ट है असद्भावपर्यायों से और देश आदिपष्ट है 
तदुभयपर्यायों से। अतएव चतुथ्प्रदेशिक स्कन्ध आत्मा नही है और 
अवकतव्य है ।' 

१३. देश आदिप्ट है असझ्भावपर्यायों से और (अनेक) देश 
भादिष्ट हैं तदुभयपर्यायों से | अतएव चतुप्प्रदेशिक स्कन्ध आत्मा नहीं है 
भर (अनेक) अवक्तव्य हैं । 


(अनेक) देश आदिष्ट है असद्भधावपर्यायों से और देश 
आदिप्ट है तदुभयपर्यायों से । अतएव चतुष्प्रदेशिक स्कत्ध (अनेक) 
लात्माएं नहीं हैं और अवक्तव्य है । 


बा 
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१५. (अनेक-२) देश आदिप्ट हैं. असद्धावपर्यायों से भौर 
(अनेक-२) देश आदिप्ट हैँ तदुभयपर्यायों से। अतएंव चुतुप्प्रदेशिव 
स्कन्ध (अनेक-२) आत्माएँ नहीं है और (अनेक २) अववतब्य हैं | 

(७) १६. देश आदिप्ट है सख्भावपर्यायों से देश आदिप्ट है असद्भाव- 
पर्यायों से और देश आदिप्ट है तदुभयपर्यायों से । अतएव चतुप्प्रदेशिक 
स्कन्ध आत्मा है, आत्मा नहीं है और भवक्‍तव्य है। * » «४ : 


१७. देश आदिप्ट है सद्भावपर्यायों से देश आदिप्ट है असद्भाव-- 
पर्यायो से और (दो) देश आवादेप्ट हैं तदुभयपर्यायों से | अतएव 
चतुप्प्रदेशिक स्कन्ध आत्मा है, आत्मा नहीं है, और (दो) अंवक्तंब्य हैं। 

१८. देश आदिप्ट है सद्भावपर्यायों से, (दो) देष्य आदिप्ट है 
असज्भावपर्यायों से और देश आदिष्ट है तदुभयपर्यायों से। भंतएव 
चतुप्प्रदेशिक स्कन्‍्ध आत्मा है; [दो) आत्माएँ नही है और अवक्तब्य है । 

१९. (दो ) देश आदिप्ट हैं सद्भावपर्यायों से, देश आदिप्ट 
है असद्धावपर्यायों से और देश आदिप्ट हैं तदुभय पर्यायों से 
अतएव चतुप्प्रदेशिक स्कन्ध ( दो ) आत्पमाएँ हैं, आत्मा नहीं है, और 
अवक्तव्य है । ु 

इसके बाद पंच प्रदेशिक स्कन्ध के धिपय में वे ही प्रग्न है, और 
भगवान्‌ का अपेक्षाओ के साथ २२ भंगों में उत्तर निम्नलिखित है-- 

(१) १. पण्चप्रदेशिक स्कन्ध आत्मा के आदेध से आत्मा है। , . 
(२) २: पश्नप्रदेशिक स्कन्ध पर के आदेश से आत्मी नहीं है ।: 
(३)३ पव्चप्रदेशिक स्कन्‍्ध तदुभय के आदेश से अवक्तव्य है 
(४) ४-६ चतुप्प्रदेशिक स्कान्ध के समान । 

७. देथ ( अनेक--२ या ३ ) आदिप्ट है सद्भावर्षर्यायों रे 
और देश ( अनेक ३ या २ ) आदिप्ट हैं असद्धावपर्यायों से अतएव 


पंचप्रदेशिक स्कन्ध आात्माएँ (२ या ३) हैं और आत्माएं (३ या २) 
नहीं हैं । 
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हा (४५)८-१०. चतुप्प्रदेशिक स्वृन्ध के समाने 

११. चतुप्प्रदेशिक स्कन्‍्ध के समान (अनेक का अथ प्रस्तुत ७ वें 

_ भंग के समान) 

: (६) ६२-१४. चतुप्प्रदेशिक के समान 

॒ १५. चतुप्प्रदेशिक स्कन्ध के समान (अनेया का अर्थ प्रस्तुत 
, सातवें भंग के समान) 

,. (७) १६. देश आदिप्ट है सद्भावपर्यायों से, देश आदिप्ट हैं असद्भधा- 

, वेषयायों से और देश आदिप्द है तदुभयपर्यायों से । अतएव पंचप्रदेशिक 
स्कन्ध् आत्मा है; आत्मा नहीं है और अवक्‍्तब्य है। 

१७, देश आदिप्ट है साद्भावपर्यायों से, देश आदिप्ट है असद्धभा- 

 वर्षर्यायों से और ( अनेक ) देश आदिप्ट है तदुभयपर्यायों से । अतएवं 
पंचप्रदेशिक स्कन्ध आत्मा है, आत्मा नहीं है और ( अतैक ) 
अवफ्तब्य है । ह 

१८. देश आदिप्ट है सम्भावपर्यायों से, (अनेक) देश आदिपष्ट 
है असद्भाव्पर्धायों से और देश आदिप्ट है तदुभयपर्यायों से। अतएव 
पंचप्रदेशिक स्कन्ध आत्मा है, ( अनेक ) आत्माएँ नहीं हैं और 
अवक्तव्य हैं । 

' १६. देश आदिष्ट है सख्भावपर्यायों से, (अनेक-२) देश आदिष्ट 
हैं अमद्भावपर्यायों से और (अनेबा-२) देश आदिप्ट हैं तदुभयपर्यायों 
से अतएव पंचप्रदेशिक स्कन्ध आत्मा है, (अनेक-२) आत्माएं नहीं हैं 
और (अनेक-२) अवक्तच्य हैं। 

२०. (अनेक) देश आदिष्ट हैं सद्भावपर्यायों से, देश आइदिप्ट 
है अेसद्भावपर्यायों से, और देश आवदिप्ट है तदुभयपर्यायों से । अतंएव 
पचप्रदेशिक , स्कन्ध आत्माएं ( अनेक ) हैं, थात्मा नहीं है और 
अवक्तव्य है। 

२१. (अनेक-२) देश आदिप्ट हैं सद्भावपर्यायों से, देश आदिष्ट 

>पिद्धावपर्यायों से और देश (अनेक-२) आदिष्ट हैं तदुभयपर्यायों 


कं 
ना 
हा 
| 
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से | अतएब पंचप्रदेशिक स्कंध (अनेक-२) -आत्माएँ हैं, आत्मा, नहीं 
और अवकक्‍्तब्य (अनेकु-२) 


२. (अनेक २) देश आदिप्ट हैं सद्भावपर्यायों से; (अनेक 
देश आदिप्ट हैं असद्भावपर्यायों से और देश आदिए्ट है तदुभयपूर्यायं रे 
अतएव पंचप्रदेशिक ,स्कन्ध (अनेक-२), आत्माएँ, हैं, आत्माए (अनेः 
२) नहीं हैं, और अवक्तव्य है। जिम अत 


/#7.8 5 * 


इसी प्रकार पट्भ्रदेशिक स्कन्ध के २३ भैंग होते हैं । उममें 
२२ तो पूववत्‌ ही हैं, किन्तु २३ वाँ यह है-+ ॥ «&« «॥|7 


२३, (अनेक-२) देश आदिप्ट है सद्भांवपर्यायों से, (अतेक-२ 
देश आदिप्ट हैं असद्भावपर्यायों से और (अनेक-२) देश आदिप्द | 
तदुभयपर्यायों से । अंतएव पट्प्रदेशिक स्कन्ध (अनेक ) आत्माएँ हैं, भत्ता 
नही है, और अवक्तव्य हैं। ' ४५ ५ 

भगवती-१२, १००४६ 


इस सूत्र के अध्ययन से हम नीचे लिखे परिणामों पर पहुंचते हैं 


विधिरूप और निषेधरूप दोनों विरोधी धर्मों * 
रवीकार करने में ही स्याद्वाद के भंगों का उत्थान है। ,., 


दो विरोधी धर्मों के आधार पर विवक्षा-भेद से दोष भंग दें 
रचना होती हू । .' 5 236. 75 


३- मौलिक दो भंगों के लिए और शैप सभी भंगों के ति 
पेक्षाकारण अवश्य चाहिए । प्रत्येक भंग - के लिए स्वतन्त्र दृष 
या अपेक्षा का होना आवश्यक हैं । प्रत्येक भंग का स्वीकार क्‍यों किया 
जाता है, इस प्रश्न का स्पप्टोकरण जिससे हो वह अपेक्षा है, भर्दिध है 
या दृष्टि है या नय है । ऐसे आदेशों के विपय में भगवान्‌ का मस्तद्म 

क्या था ? उसका विवेचन आगे किया जाएगा ! शा 


<₹ प्रस्‍तुत में घनेरू फा धर्य पपापोग्पष कर सेना छाहिए। 
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४, इन्हों अपेक्षाओं की सूचना के लिए प्रत्येक भंग-वाकय में 
'स्यार्त' ऐसा पद रखा जाता है । इसी से यह बाद स्याद्वाद कहलाता है । 
, इस और अन्य सूत्र के आधार से इतना निश्चित है कि जिस वाक्य मैं 
, साक्षात्‌ अपेक्षा का उपादान हो वहां 'स्यात्‌' का प्रयोग नहीं किया गया 
. है। और जहां अपेक्षा का साक्षात्‌ उपादान नही है, वहाँ स्यात्‌ का प्रयोग 
' किया गया है। अतएव अपेक्षा का द्योतत करने वे. लिए 'स्यात्‌” पद 
का प्रयोग करना चाहिए यह मन्तव्य इस सूत्र से फलित होता है। 

५. जसा पहले बताया है स्याद्वाद के भंगों में से प्रथम के चार 

भंग की सामग्री अर्थात्‌ चार विरोधी पक्ष तो भगवान्‌ महावीर के सामने 
; थे। उन्हीं पक्षों के आाधार पर स्पाद्वाद के प्रथम चार भंगों की योजना 
; भगवान्‌ ने की है । किन्तु शेप भंगों को योजना भगवान्‌ की अपनी है, 
. ऐसा प्रतीत होता है । शेप-भंग प्रथम के चारों का विविध रीति से 
सम्मेलन ही है। भंग-विद्या में कुशल“ भगवान्‌ के लिए ऐसी योजना 
कर देना कोई कठिन बात नहीं कही जा सकती । 
६५ अवक्तव्य यह भंग तीसरा है । कुछ जैन दाशनिकों ने इस 
. भंग को चौथा स्थान दिया है। आगम में अवक्तव्य का चौथा स्थान 
नहीं है। अतएवं यह विचारणीय है, कि अवक्तव्य को चौथा स्थान 
कब से, किस ने और क्‍यों दिया । 

७. स्याद्गाद के भंग्ों में सभी विरोधी धर्मयुगलों को लेकर सात 
ही भंग होने चाहिए, न कम, न अधिक, ऐसी जो जैनवाशंनिकों ने 
: व्यवस्था की है, बह निर्मूल नहीं है। क्योंकि त्रिप्रदेशिक स्कन्ध और 
उससे अधिक प्रदेशिक स्कन्धों के भंगों की संख्या जो प्रस्तुत सूत्र में दी 
गई है, उससे यही मालूम होता है कि मूल भंग सात वे ही हैं, जो जैने- 
दाशनिकों ने अपने सप्तरभंगी के विवेचन में स्वीकृत किये हैं / जो अधिक 
भेग संख्या मूत्र में निदिष्ट है, वह मौलिक भंगों के भेद के कारण नहीं 
है, किन्तु एकवचन-वहुबचन के भेद की विवक्षा के कारण ही है | यदि 
. पनेभेदकृत संख्यावृद्धि को निकाल दिया जाए तो मौलिक भंग सात 


हे ४ की दा० 0 
भादि देखना चाहिए 2५2 फा कौशल देखना हो, तो भगवती सुत्र श० ६ उ० ५ 
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ही रह जाते हैं। अतएवं जो यह कहा जाता है, कि आगम -में सप्तम 
नहीं है, वह भ्रममूलक है । 


८, सकलादेश-विकलादेश की कल्पना भी आगमिकक सप्तभंगी मे 
विद्यमान है । आगम के अनुसार प्रथम के 'तीन सकतादेशी भंग हैं, जवहि 
शेप विकलादेशी । बाद के दाशनिकों में इस विपय को लेकर भी मतभेद 
हो गया“ है | ऐतिहासिक दृष्टि से गवेपषणीय तो यह है, कि यह मत 
भेद क्‍यों और कब हआ ? ' 


नय, आदेश या दष्टियाँ : 


सप्तभंगी के विषय में इतना जान लेने के बाद अब भगवान्‌ ने किन 
किन दृष्टियों के आधार पर विरोध परिहार करने का:प्रयत्न किया, या 
एक ही धर्मी में विरोधो अनेक धर्मो का स्वीकार किया, यह जावेगा 
आवश्यक है । भगवान्‌ महावीर ने यह देखा, कि. जितने भी मत, पक्ष या 
दर्शन हैं, वे अपना एक विशेष पक्ष स्थापित करते हैं और विपक्ष वा 
निरास करते हैं। भगवान्‌ ने उन सभी तत्कालीन दार्शनिकों की दृध्टियो 
को समभने का प्रयत्त किया । और उनको प्रतीत हुआ, कि नावों 
मनुष्यों के वस्तुदर्शन में जो भेद हो जाता है, उसका कारण केवल वस् 
की अनेकरूपता या अनेकान्तात्मकता ही नहीं, बल्कि नाना मंनुप्या 
के देखने के प्रकार की अनेकता या नानारूपता भी कारण है| इसीतिए 
उन्होंने सभी मनों को, दर्शनों को वस्तु रूप के दशन में योग्य स्थात॑' 
दिया है । किसी मत विश्षेप का सर्वेधा निरास नहीं किया है । निराह 
यदि किया है, तो इस अर्थ में कि जो एकान्त आग्रह का विष था, अपने 
ही पक्ष को, अपने ही मत या दर्शन को सत्य, और दूसरों के'मत, दर्श 
या पक्ष को मिथ्या मानने का जो कदाग्रह था, उसका निरास कर के उन 
मतों को एक नया रूप दिया है। प्रत्येक मतवादी कदाग्रही होकर इस 
के मत को मिथ्या बताते ये, वे समस्वय न कर सकने के कारण शफात्त 
वाद में हो फेंसते थे। भगवान्‌ महावीर ने उन्हीं के मतों फो स्वीगार 





<६ झकसंशप्रग्पध्षय टिप्पणों पु० १४६ | 
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करके उनमें से कदाग्रह का विप निकालकर सभी का समन्वय करके 
अनेकान्तवादरूपी संजीवनी महोपधि का निर्माण किया है। 

कदाग्रह तब हो जा सकता है, जब प्रत्येक मत की सचाई की कसौटी 
की जाए। मतों में सनाई जिस कारण से आती है, उस कारण की शोध 
करना और उस मत के समथन में उस कारण को बता देना, यही भग- 
वान्‌ महावीर के नयवाद, अपेक्षावाद या आदेदघवाद का रहस्य है । 


अतएव जैन आगमों के आधार पर उन नयों का, उन आदेशों और 
उन अपेक्षाओं का संकलन करना आवध्यक है, जिनको लेकर भगवान्‌ 
महावीर सभी तत्कालीन दर्शनों और पक्षों की सचाई तक पहुँच सके और 
जिनका आश्रय लेकर बाद के जैनाचार्यों ने अभेकान्तवाद के महाप्रासाद 
को नये नये दर्शन और पक्षों की भूमिका पर प्रतिष्ठित किया । 


द्रव्य, क्षेत्र, काल॑ और भाव : 

एक ही वस्तु के विपय में जो नाना मतों की सृष्टि होती है उसमें 
द्रेष्ट को रुचि और शक्ति, दर्शन का साधन, दृश्य की देशिक और 
कालिक स्थिति, द्रप्टा की देशिक और कालिक स्थिति, दृश्य का स्थूल 
और सूक्ष्म रूप आदि अनेक कारण हैं। ये ही कारण प्रत्येक द्वप्ठा और 
दृ्य में प्रत्येक क्षण में विशेषाधायक होकर नाना मतों के सर्जन में 
निमित्त बनते हैं। उन कारणों की व्यक्तिणश: गणना करना कठिन है । 
जेतएवं तत्कृत विश्लेपों का परिगणन भी असंभव है । इसी कारण से 
उसस्‍्तुत: सूक्ष्म विशेषताओं के कारण होने वाले नाना मतों का परि- 
गगन भी असंभव है। जब मतों का ही परिगणन असंभव हो, तो उन 
मतों के उत्थान की कारणभूत दृष्टि या अपेक्षा या नय की परिगणना तो 
पुतरों असंभव है। इस असंभव को ध्यान में रखकर ही भगवान्‌ महा- 
घीर ने सभो प्रकार की अपेक्षाओं का साधारणीकरण करने का प्रयत्न 
किया है | और मध्यम मार्ग से सभी प्रकार की अपेक्षाओं का वर्गीकरण 
वार श्रकार में किया है। ये चार प्रकार ये हैं-द्रव्य, क्षेत्र काल और 
भाव] इन्हीं के आधार पर प्रत्येक वस्तु के भी.चार. प्रकार हो जाते 
९। अर्थात्‌ द्रप्टा के पास चार दृष्टियाँ, भपेक्षाएँ,, आदेश हैं, भौर वह 
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इन्हीं के आधार पर वस्तुदर्शन करता है। अभिप्राय यह है कि बल 

का जो कुछ रूप हो, वह उत्त चार में से किसी एक में अवश्य समाविर् 

ही जाता है और द्रप्टा जिस किसी दृष्टि से वस्तृदशन करता है, उप्त के 
ह दृष्टि भी इन्हीं चारों में से किसी .एक के अन्तगंत हो जाती है। 


भगवान्‌ महावीर ने कई प्रकार के विरोधों का, इन्हीं चार दृष्टि 
और वस्तु के न्नार रूपों के आधार पर,. परिहारे किया है। णीव रो 
और लोक की सांतता और अनन्तता के विरोध का परिहार इन्हीं गाः 
दृष्टियों से जँंसे किया गया है, उसका वर्णन पूर्व में हो-चुका है**। हुई 
प्रकार नित्यानित्यता के विरोध का परिहार भी उन्हीं से हो जाता है 
वह भी उसी श्रस्तंग में स्पप्ट कर दिया गया है! लोक के, परमाणु है 
और पुद्ुगल के चार भेद इन्ही दृष्टियों को लेकर भगवती में किए गए है: 
परमाणु की चरमता और अचरमता के विरोध, का परिहार भी इन 
दृष्टियों के आधार पर किया गया है“ 


कभी कभी द्रव्य, क्षेत्र काल और भाव इन चार दृध्टियों के स्माः 
में अधिक दृष्टियाँ भी वताई गई हैं। किन्तु विज्येपतः इन चार से हूं 
काम लिया गया है। घस्तुत: चार से अधिक दृष्टियों को बताते समः 
भाव के अवान्तर भेदों को ही भाव से प्रथक्‌ करके स्वतन्त्र स्थान दिये 
है, ऐसा अधिक अपेक्षा भेदों को देखने से स्पष्ट होता है। अतएव मध्यम 
मार्ग से उक्त चार ही दृष्टियाँ मानता स्यायोचित है । 


भगवान्‌ महावीर ने धर्मास्तिकाग्रआ दि द्रव्यों वो जब-द्वव्य,्षेत्र, कारन 
भाव और गए वृष्टि से पांच प्रकार का बताया," तब भावविशेष गणदृि 
फो पृथक स्थात दिया है यह स्पष्ट है | क्योंकि गण बस्तुत भाव अर्था? 
पर्म्राय ही है। इसी प्रकार भ्रावान्‌ ने जब फरण के पांच प्रकार दा 
क्षेप, फाल, भव, भाव फे भेद से** बताए तथ वहाँ भी प्रयोजनवर्शाः 
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भावविशेष भव को पृथक स्थान दिया है, यह स्पप्ट है। इसी प्रकार 
जब द्रव्य, क्षेत्र काल, भव, भाव और संस्थान इन छह दृष्टियों से*' 
तुल्यता का चिचार किया है, तेव वहाँ भी भावविशेष भव और संस्थान 
को स्वातन्त्य दिया गया है । अतएव वस्तुतः मध्यम मार्ग से चार दृष्टियाँ 
ही प्रधान रूप से भगवान्‌ को अभिमत हैं, यह मानना उपयुक्त है । 
द्रव्याथिक-पर्यायाथिक : 

' उक्त चार दृष्दियों का भी संक्षेप दो नयों में, आदेशों में या 
दृष्टियों में किया गया है । वें है--द्रव्याथिक" और पर्यायाथिक अर्थात्‌ 
भावाथिक । बस्तुतः देखा जाए, तो काल और देश के भेद से द्वब्यों में 
विशेषताएँ अवश्य होती हैं। किसी भी विशेषता को काल या देश-द्षेत्र 
से मुक्त नही किया जा सकता । अन्य कारणों के साथ काल और देख 
भी अवश्य साघारण कारण होते है । अतएवं काल और क्षेत्र, पर्यायों के 
कारण होने से, यदि पर्यायों में समाविष्ट कर लिए जाएँ तब तो मुलत- दो 
री दृष्टियाँ रह जाती हैं-द्रव्याथिक और पर्यायाथिक | अतएव भाचाये 
सिद्धसेन ने यह स्पष्ट बताया है कि भगवान महावीर के प्रवचन में 
पस्तुत: ये ही मूल दो दृष्टियाँ हैं, और शेप सभी दृष्टियाँ इन्ही दो की 
शाखा-प्रशाखाएंँ है 

जैन आममों में सात मूल नयों की'* गणना की गई है | उन सातों 
के मूल में तो ये दो नय है ही, किन्तु 'जितने भी वचन मार्ग हो सकते है, 
उतने ही नय है', इस सिद्धसेन के कथन को सत्य मानकर यदि असंख्य 
नयों की कल्पना की जाए तव भी उन सभी नयों का संमावेश इन्हीं दो 
नयों में हो जाता है यह इन दो दृष्ठिओं की व्यापकता है । 

इन्हीं दो दृष्टियों के प्राधान्य से भगवान महावीर ने जी उपदेश दिय॑ी 
था उसका संकलन जैनागमों में मिलता है| द्रव्याथिक और पर्याया्थिं”' 
| * “पा 08 


१ भ्रगवत्ती ७,२.२७३-। १४.४.५१२॥ १५.१० । 
सन्‍मति १.३ । - 
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इन दो दृष्टियोंसे भगवान्‌ महावीरका क्या अभिप्राय था ? यह भी भंगकी' 
के वर्णन से स्पष्ट हो जाता है । नारक जीवों की शाइवतता और अशी 
इवतता वा प्रतिपादन करते हुए' भगवान्‌ ने कहा है कि अव्युच्छित्तित- 

यार्थता की अपेक्षा वह शाइवत है, और व्युच्छित्तिनयाथंता की अपेक्षा में प्‌ 
बह अगारवत है। इससे स्पष्ट है, कि वस्तु की नित्यता का प्रतिपादद 
द्रव्यदृष्टि करवी है और अनित्यता का प्रतिपादन पर्याव दृष्टि । अर्थात्‌ दृब्य 
नित्य है और पर्याय अनित्य । इसी से यह भी फलित हो-जाता है वि 
द्रव्याथिक दृष्टि अभेदगामी है और पर्यायाथिक दृष्टि भेदगामी। वेयोडि 
नित्य में अभेद होता है और अनित्य में भेद । यह भी स्पप्ट हो जाता 
है कि द्रव्यदृष्टि एकत्वगामी हैँ और पर्यायदृष्टि अनेकत्वगामी , क्योकि 
नित्य एकरूप होता ह॑ और अनित्य वैसा नहीं । विच्छेद, कालइत, 
देशक्ृत और वस्तुकृत होता है, और अविच्छेद भी । कालकृत विस्छिन्ल 
को अनित्य, देशकृत विच्छिन्न को भिम्न और वस्तुक्ृत विच्छिन्त को अनेह 
कहा जाता हैं । काल से अविच्छिन्न को नित्य, देश से अधिच्छिस्त की 
अभिन्‍नत और वस्तुक्ृत अविच्छिन्न को एक कहा जाता है । इस प्रकार, 
द्रव्याथिक और पर्यायाथिक का क्षेत्र इतना व्यापक है, कि उसमे सभी 
दृष्टियों का समावेश सहज रीति से हो जाता है 


भगवती सूत्र में पर्यायाथिक के स्थान में भावाथिक शब्द भी आता 
है।' | जो सूचित करता है कि पर्याय और भाव एकार्थक हैं । 


द्रव्याथिक-प्रदेशाथिफ : 


जस प्रकार वस्तु को द्रव्य और पर्याय दृष्टि से देखा जाता है, उसे! 
प्रकार द्वव्य और प्रदेश की दृष्टि से भी, देखा जा सकता है. “एसी 
भगवान्‌ महावीर का मन्तव्य है । पर्याय और प्रदेश में वया अन्तर है! 


५९ अ्रगवती ७.२.२७६॥ 

५* अगदती १८.१० में झात्मा की एकानेकता की घटना बताई है। दहं 
डृष्य ग्रौर परयपिनय का प्राश्नयशा स्पष्ट है! ह 

६४ अगवती ७.२.२७३ ॥ 
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यह विचारणोय है । एक हो द्वव्य 'को नाना अवस्थाओं को या एक हीं 
द्रव्य के देशकाल कृत नानारूपों को पर्याय कहा जाता है। जब कि 
द्रव्य के घटक अर्थात्‌ अवयव ही प्रदेश कहे जाते है । भगवान्‌ महावीर 
के मतानुसार कुछ द्वव्यों के प्रदेश नियत है और बुछ के अनियत । सभी 


: देश और सभी काल में जीव के प्रदेश नियत है, कभी वे घटते भी नही 


' और बढ़ते भी नहीं, उतने ही रहते हैँ | यही बान धर्मास्तिकाय और 
' अधर्मास्तिकाय' और आकाथास्तिकाय में भी लागू होती है। किन्तु 


पुदूगल स्कंध (अबयबी) के प्रदेशों का नियम नहीं । उनमें न्यूनाधिकता 


; होती रहती है। प्रदेश--अंगण और द्रब्य--अंशी का परस्पर तादात्म्य 
' होने से एक ही वस्तु द्रव्य और प्रदेशविपयक भिन्‍न-भिस्न द्रप्टि से ढेखी 
जा सकती है । इस प्रकार देखने पर विरोधी धर्मो का समन्बय एक ही 
: अस्तु में घट जाता है । 


भगवान्‌ महावीर ने अपने आप में द्रव्यदृष्टि, पयायदूष्ट, प्रदद- 
दृष्टि और गुणदृष्टि से नाना विरोधी धर्मो का समन्वय बतलाया है । और 
कहा है कि में एक हूँ द्रव्य दृष्टि से | दो हूँ ज्ञान और दर्णन रूप दो पर्यायों 
को अपेक्षा से। प्रदेश दृष्टि से तो मैं अक्षय हूँ, अव्यय हूँ, अवस्थित हैं । जब 


“कि उपयोग की दृष्टि से मैं अस्थिर हूँ, क्योंकि अनेक भूत, वर्तेमान और 


भावी परिणामों की योग्यता रखता हूँ" । इससे स्पष्ट है कि प्रस्तुत में 
उन्होंने पर्यायदृष्टि से भिन्न एक प्रदेश दृष्टि को भी माना है। परल्तु 
सस्तुन स्थल में उन्होंने प्रदेश दृष्टि का उपयोग आत्मा के अक्षय, अव्यय 
और अवस्थित धर्मो के प्रकाणन में किया है । क्योंकि पुदुगल-प्रदेश की 
महू आत्म-प्रदेश व्ययश्शील, अनवस्थित और क्षयी नहीं; आत्मप्रदेश्ञों में 
फभी न्यूनाधिकता नहीं होती । इसी दृष्टिथिन्दु को सामने रखकर प्रदेश 
दृष्टि से आत्मा का अव्यय आदि रूप से उन्होंने वर्णन किया है । 
प्रदेशाथिक दृष्टि का एक दूसरा भी उपयोग है। द्रब्यदृष्टि से 
पक वस्तु में एकता ही होती है, किन्तु उसी वस्तु की अमेकता प्रदेशाथिक 
दृष्टि से बताई जा न] हे | क्योंकि प्रदेशों की संख्या अनेक होती है । 


+7* भगवती १५,१० " न 


१२० ग्रम-पृग फा छेन-दर्शन 


प्रभापना में द्रव्य-दुष्टि से धर्मास्तिकायकों एक बताया है,- और उसों गे 
प्रदेशाथिक दृष्टि से असंख्यातगुण भी बताया गया है | तुल्यता-अतुस्यतञ 
का विचार भी प्रदेशाथिक और द्रव्याथिक की सहायृता से किया गया 
है। जो द्रव्य द्रव्यवृष्टि से तुल्य होते हैं वे ही प्रदेशाथिक दृष्टि से अतुद् 
हो जाते है। जेस धर्म, अधम और आकाश द्रव्यवृष्टि से एक,एक हद 
से तुल्य है किन्तु प्रदेशाथिक दृष्टि से धर्म और-अधर्म ही असंस्यात प्रदेशी 
होने से तुल्य है जब कि आकाश अनस्तप्रदेशी होते से अतुल्य हो जाता है। 
इसी प्रकार अन्य द्रव्यों में भी इन द्रव्यप्रदेश दृष्टिओं के अवलम्बन से 
तुल्यता-अतुल्यतारूप विरोधी धर्मों और विरोधी संस्याओों का समत्वय 
गरी हो जाता है" * । ६. +#;६ 
ओधघादेश-विधानादेश्ष है 
तियंग्सामान्य और उसके विद्येपों को व्यक्त करने के लिये जेन- 
शास्त्र में क्रणः ओधघ और विधान जद्ध प्रयुक्त हुए हैं । किसी वस्तु का 
विचार इन दो दृष्टिओों से भी किया जा सकता है ' कृतयुग्मादि संस्ण 
का विचार ओधादेश और विधानादेश “न दी दृष्टिओं से भगवान्‌ महावीर , 
ने किया है'"*। उसी से हमें यह सूचना मिल जाती है कि इन दो दृष्टिओं 
का प्रयोग कब करना चाहिए | सामान्यतः: यह प्रतीत होता है कि वस्तु 
की संख्या तथा भेदाभेद के विन्तार में इन दोनों दृष्टिओं का उपयोग ' 
किया जा सकता हैं । 
व्यावहारिक और नेइचंग्रिक नय 
प्राचीन काल से दार्शनिकों में यह संघर्ष चला आता हैं कि 
वस्तु का , कौत-सा रूप सत्य है--जो इन्द्रियगम्य है बहू या इख्द्ियातीत 
अर्थात्‌ प्रज्ञामम्य है वह ? उपनियदों के कुछ ऋषि प्रज्नावाद कं 
आश्रयण करके मानते रहे कि आत्माईत ही परम तत्त्व है उसके 


अत्तिरिक्त दृष्यमान सब अब्दमात्र है, विकारमाव है या नाममात्र है”! 


१९) ट्रज्ञापता-पद ३. सूच्र ५४-५६ + भगवतों- २५.४ । 

37१२ भ्रगवती २५०४ | 

१९३ (90॥57८४४८ ३ए९४ ण॑ (फ्ममांग्रीेयठी6 /॥050979 9- 227, 
छासरोयोपनिपर्‌ ६.१.४ । 
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“उसमें कोई तथ्य नहीं । किन्तु उस समय भी सभी ऋषियों का यह भत 
स्नहीं था। चार्यक था भौतिकवादी नो इन्द्रियगम्य वस्तु को ही परमतत्त्व- 
5हप से स्थापित करते रहे । दस प्रकार प्रन्ना या इन्द्रिय के प्राधान्य को लेकर 
/दाशंनिकों में विरोध चल रहा था। इसी विरोध का समन्वय भगवान्‌ 
:महावीर ने व्यावहारिक और नैश्वथिक नयों की परिकल्पना कर के किया 
- है। अपने-अपने क्षेत्र में ये दोनों सथ सत्य हैं| व्यावहारिक सभी मिथ्या ही 
; है या 'नेश्चयिक ही सत्य है, ऐसा भगवान्‌ को मान्य नहीं है । भगवान्‌ 
४की अभिप्राय यह है कि ध्यवहार में लोक इन्द्रियों वेः दर्शन की प्रधानता 
:से वस्तु के स्थूल रूप का निर्णय करते है, और अपना निर्वाध व्यवहार 
चलाते हैं अतएव वह लौकिक मय है। पर स्थल रूप के अलावा वस्तु 
'वी सू_्मदूप भी होता है, जो इन्द्रियगम्य न होकर केवल प्रज्ञागम्य है । 
ही प्रज्ञाभाग नेश्चयिक नय है। इन दोनों नयों के द्वारा ही वस्तु का 
सम्पूण दशन होता है 
४ गौतम ने भगवान महावीर से पूछा, कि भन्‍्ते ? फाणिन--प्रवाही 
“ गुड़ में कितने वर्ण गन्ध रस और स्पर्श होते हैं ? इसके उत्तर में उन्होंने 
- कहा, कि गौतम ! मैं इस प्रदन का उत्तर दो नयों से देता हुँ--व्यावहा- 
रिकनिय की अपेक्षा से तो बह मधुर कहा जाता है । पर नेइवयिक नय 
पांच वर्ण, दोगन्ध, पाँच रस और आउठ स्पर्शों से युक्त है । अमर 
के विषय में भी उनका कथन है, कि व्यावहारिक दृष्टि से श्रमर कृष्ण है, 
' ९ नेइचयिक दृष्टि से उसमें पाँचों वर्ण, दोनों गन्ध,पाँचों रस और आठों 
; 'श होते हैं । इसी प्रकार उन्होंने उक्त प्रसंग में अनेक विपयों को लेकर 
व्यवहार और निदवचय नय से उनका विश्लेषण किया है ।*१९ 
आगे के जंनाचार्यो ने व्यवहार-निश्वय नय का तत्त्वज्ञान के अनेक 
विषयों में प्रयोग किया है, इतना ही नही, चल्कि तत्त्वज्ञान के अतिरिक्त 
' गैचार के अनेक विषयों में भी इन नयों का उपयोग कर के विरोध-परिहार 
। किया है 
जेब तक उक्त सभी प्रकार के नयों को. न समझा जाए तव तक 


_-पकान्तवाद का 
वादे का समर्थन होना कठिन है। अंतएव भगवान्‌ ने अपने 
/ भेगदती १८.६ । 


5 आ्भनधुग का जेत्तद्ररापष 


मम्तव्यों के समर्थन में नाना नयो का प्रयोग करके शिष्यों को अनेक 
बाद हृदयंगम करा दिया है। ये ही नय अनेकान्तवादरूपी महाप्रासाद 
आधार-शिला है, यह कहा जाए तो अनुचित, न होगा ! 
माम-स्थापना-द्रव्य एवं भाव : “िर 
जैन सूत्रों की व्याख्या-विधि अनुयोगह्ार-सुत्र में बताई गई है 
यह विधि क्रिलनी प्राचीन है, इसके विपय में निश्चित कुछ कहा नहीं | 
सकता । किन्तु अनुयोगद्वार के परिणीलनकर्ता को इतना तो स्पप्ट हो है 
जाता है कि व्याख्या-विधि का अनुयोगद्वारगतरूप स्थिर होने में पर्याः 
समय व्यतीत हुआ होगा । यह विधि स्वयं भगवान्‌ महावीर ,की देन, 
या पूववर्ती ? इस विपय में इतना ही निश्चय रूप से कहा जा सकते 
है कि पूववर्ती न हों तव भी--उत्तके समय में उस विधि का ए/ 
निश्चित रूप वन गया था । अनुयोग या व्यास्या के द्वारों के वर्णन ' 
नाम, स्थापना द्रव्य और भाव इन चार निक्षेपों का वर्णन क्षाता है 
यद्यपि नयों की तरह निश्षेप भी अनेक है, तथापि अधिकांम में उक्त ता 
निक्षेपों को ही प्रावान्य दिया गया है 
“जत्य ये ज॑ जाणेज्जा निषशेव॑ निश्सिवे निरयसेस । र 
जत्य वि य न जाणिज्ञा चउकक॑ निशिखवये तत्य ॥'/ ग्रमुयोगद्वार ' 
अलएय इन्ही चार निक्षेप्रों का उपदेश भगवान्‌ महावीर ने दिये 
होगा, यह प्रनोत होता है । अनुयोगद्वास्-सूत्र में तो निश्षेप्रों के विपय 
पर्याप्त विवेचन है, किन्तु बह गणधरक्षत नहीं समझा जाता । गणसरढ्त 
अंगों में से स्थानांग-सूत्र में 'सर्ब' के जो प्रकार मिनाए हैं, वे भूनि! 
करते हैं कि निर्धेपों का उपदेश स्वयं भगवान्‌ महावीर ने दिया होगा-' 
“चत्तारि शध्या पप्तत्ता-नामततब्वए ठयणसब्यएं भ्राएससव्यए निरक्सेसप्तध्वए 
स्थानाग २६ 
प्रस्तुत सूत्र में सर्च के मिक्षेप बाएं गा? हैं। उनमें लाम अं 
स्थापना सिक्षेपरों को तो झब्दस: नथा द्रव्य और भाव को अर्थतः सतायों 
हैं । द्रव्य का अर्थ उपचार या अ्रप्रधान होता है, और आदेश का कप 


प्रभेष-प्ण्ड १२३ 


परी वही है। अतएब 'द्रव्यसव” न कह करके “आदेश सब "० कहा । सब 
गब्द का तात्पर्याथ निरवधेप है । भावनिक्षेप तात्पयंग्राही है। अतएब 
भाव सर्वे, कहने के बजाय 'निरवणेप सब” कहा गया है । 

अतएव निक्षेयों ने भगवान्‌ के मौलिक उपदेशों में स्थान पाया 
$ यह कहा जा सकता है । 
“ . शब्द व्यवहार,ततो हम करते हैं, क्योंकि हराके ब्रिना हमारा काम 
लता नहीं । किन्तु कभी ऐसा हो जाता है कि इन्हीं शब्दों के ठीक 
अर्थ को--वक्ता के विवक्षित अर्थ को ने समभने से बड़ा अनथ हो जाता 
है। इसी अनर्थ का निवारण निश्षेप-विद्या के द्वारा भगवान्‌ महावी८ ने 
या हैं। निक्षेप का अर्थ है-अर्थनिरूपण पद्धति । भगवान्‌ महावीर 
/ गब्दों के प्रयोगों को चार प्रकार के भर्थों में विभक्त कर दिया है-- 
तीम, स्थापना, द्रव्य और भाव। प्रत्येक शब्द का व्युत्पत्तिसिद्ध एक 
मैं होता है, किन्तु वक्ता सदा उसी ब्युत्प्तिसिद्ध अर्थ की विवक्षा करता 
ही है, यह बात व्यवहार में देखो नहीं जातो । इन्द्रशव्द का व्युत्पत्तिसिद्ध 
अथ कुछ भी हो, किन्तु यदि उस अर्थ की उपेक्षा करके जिस किसो 
वस्तु में संकेत किया जाए कि यह इन्द्र है तो वहाँ इन्द्र शब्द का प्रयोग 
किसी व्युत्पत्तिसिद्ध अर्थ के बोध के लिए नहीं किन्तु नाममान्र का 
निर्देश करने के लिए हुआ हैं | अतएव वहाँ इन्द्र शब्द का अर्थ नाम इस्द्र 
है। यह नाम निक्षेप है । इन्द्र की मूर्ति को जो इन्द्र कहा जाता है, 
वहां केवल नाम नहीं, किन्तु वह मूर्ति इन्द्र का प्रतिनिधित्व करती है 
ऐसा ही भाव वक्ता को विवक्षित है । अतएवं वह स्थापना इन्द्र है। यह 
"स्थापना निशक्षेप है ।” इन दोनों निषक्षेपो में शब्द के व्युत्पत्तिसिद्ध 

१०५ अद्रचाहु, जिनभद्र और पतिवृषभ के उल्लेखों से यह भी भतीत होता 
है कि निक्षेपों में आदेश यह एक द्रव्य से स्वतन्त्र निक्षेप भी था। यदि सुत्रकार को 
नही अ्रनिषेत हो, तो प्रस्तुत सूत्र सें द्रव्य निक्षेप उल्लिखित नहों है, यह समभना 
चाहिए। जयघवला पृ० २८३१ 

35 ४बदस्तुनो5मिधान स्थितमन्यायें सदर्थनिरपेक्ष । पर्यायानभिधेयं व नाम 
पाइच्चिक च तथा ॥” अनु० टो० पृ० ११। न मियर 

: ४ व्यक्त तदथंवियुक्तः तदभिप्रायेण यच तत्करणि। लेप्यादिकर्म ततू स्था- 


पनेति क्रिपतेल्पकाल उ ॥ अनु०ण्टी० १२। , 


१४ आगम-पुत्र का जन-दर्शर । 
अर्थ की उपेक्षा को गई है; यह स्पष्ट है । द्रव्य निक्षेप का विषय द्रम्म हर. 
है अर्थात्‌ भूत और भावि-पर्थायों में जो, अनुयायी द्रव्य है उसी को विवक्षारे 
जो व्यवहार किया जाता है, वह द्रव्य निक्षेप है जैसे कोई जीव इन्द्र होएर 
मनुष्य हुआ या मरकर मनुष्य से इन्द्र होगा तब बर्तमान' मनुष्य अवस्या 
को इन्द्र कहना यह द्रव्य इन्द्र है। इन्द्रभावापन्न जो जीव द्रव्य था बडे 
अभी मनुष्यरूप है अतएव उसे मनुप्य न कह करके इन्द्र कह गया है। 
या भविष्य में इन्द्रभावापत्ति के योग्य भी यही मनुष्य है, ऐसा समद 
कर भी उसे इन्द्र कहना यह द्रव्य निक्षेप है। वचन व्यवहार में जो हम 
कार्य में कारण का या कारण में कार्य का उपचार करके जो औपचासि 
प्रयोग करते हैं, वे सभी द्वव्यान्तगगंत है 6. ' 


व्युत्पत्तिसिद्ध अर्थ उस शब्द का भाव निक्षेप है। परम 
संपन्न जीव भाव इन्द्र हैँ अर्थात्‌ यथार्थ इन्द्र है ।१** 

बस्तुत: जुदे-जुदे शब्द व्यवहारों के कारण जो विरोधी #प॑ 
उपस्थित होते हैं, उन सभी अर्थों की विवक्षा को समभना और अपने 
इप्ट अर्थ का बोध करना-कराना, इसीके लिए ही भगवान ने निश्शे्तं 
की योजना की है यह स्पष्ट है । हक 

जैनदार्भनिकों ने इस निद्षोपतत्त्व को भी नयों की तरह विकमिः 

किया है । और इन निक्षेपों के सहारे पतव्दाईतवाद भादि विरोधी वादा 
का समन्वय करने का प्रयत्न भो किया है 


|. 0४६ /भूतह्प भाविनों वा भावस्य हि कारण तु' यत्सोहे । हम डस्ये शाह 


संदेतनावेतर्म कपितस्‌ ॥ भनु० टी० पृ० १४॥ 
५१% #प्रावों विषक्षितकियाशमुमृत्तियुक्तों हि ये समास्यातः । स्पशरिया्ण 
घरिहदनाविकियानुभदाए ॥ नु० टी० पृण० र54य_. ' है 


प्रमाण खण्ड 


तीन 


ज्ञान-घर्चा, की जेनदृष्टि : 
जैन आगमों में अद्वेतवादियों की तरह जगत्‌ को वस्तु और 


'अवस्तु-माया में तो विभक्त नहीं किया है, किन्तु संसार की प्रत्येक वस्तु 


में स्वभाव और विभाव सन्निहित है, यह प्रतिपादित किया है| वस्तु का 
परानक्षेप जो रूप है, वह स्वभाव है, जैसे आत्मा का चेतन्य, ज्ञान, सुख 
आदि, और पुदूगल की जडता। किसी भी काल में आत्मा ज्ञानया 
चेतना रहित नहीं और परुदूगल में जड़ता भी त्रिकालाबाधित है ) वस्तु 
का जो परसापेक्षरूप है, वह विभाव है, जैसे आत्मा का मनुष्यत्व, देवत्व 
आदि और पुदूगल का शरीररूप परिणाम । मनुप्य को हम न तो 
कोरा आत्मा ही कह सकते है और न कोरा पुदुगल ही । इसी तरह 
शरीर भी केवल पुद्गलरूप नहीं कहा जा सकता । आत्मा का मनुृप्यरूप 
होना परसापेक्ष है और पुदूगल का भरीरखूप होना भी परसापेक्ष है। 
अत्त: आत्मा का मनुष्यरूप और पुदूगल का शरीररूप ये दोनों क्रमश' 
आत्मा और पुदूगल के विभाव हैं । 


स्वभाव ही सत्य है और विभाव मिथ्या है, जनों ने कभी यह 


. भ्रतिपादित नहीं किया । क्योंकि उनके मत में त्रिकालाबाधित वस्तु ही 
 ग्रेत्य है, ऐसा एकान्त नही | प्रत्येक वस्तु चाहे वह अपने स्वभाव में ही 


स्थित हो, या विभाव में स्थित हो सत्य है । हाँ, तद्विपयक हमारा ज्ञान 
मिथ्या हो सकता है, लेकिन वह भी तब, जब हम स्वभाव को विभाव 
समर्भे या विभाव को स्वभाव । तत्‌ में अतत्‌ का ज्ञान होने पर ही 
जान में मिथ्यात्व की संभावना रहती है । 

विज्ञानवादी बाद्ों ने प्रत्यक्ष ज्ञान को वस्तुग्राहक और साक्षात्का- 
रात्मक तथा इतर ज्ञानों को अवस्तुग्राहक, ञ्लामक, अस्पणष्ट और 
असाक्षात्कारात्मक माना है। जैनागमों में इन्द्रियनिरपेक्ष एवं केवल 
आत्मसापेक्ष ज्ञान को ही साक्षात्कारात्मक प्रत्यक्ष कहा गया है, और 


श्र लागम-पुत्र का जेन-दर्शन हे 
इन्द्रियसापेक्ष ज्ञानों को असाक्षात्कारात्मक और परोक्ष माना गयाहै। 
जनदुृष्टि से प्रत्यक्ष ही वस्तु के स्वभाव और-विभाव का माप्तात्ः 
कर सकता है, और वस्तु का विभाव से पृथक्‌ जो स्वभाव है, उस्झी 
स्पप्ट पता लगा सकता है । इन्द्रियसापेक्ष ज्ञान में यह कंभी.संभव ह 
कि बह किसी वस्तु का साक्षात्कार कर सके और किसी वस्तु के खहा 
को विभाव से पृथक्‌ कर उसको स्पप्ट जान सके, , लेकिन इसका महा 
जैन मतानुसार यह कभी नहीं, कि इन्द्रियसापेक्ष ज्ञान अ्रम हैं। विहार 
बादी यौढों ने तो परोक्ष ज्ञानों को अवस्तुग्राहक' होने से भ्रम ही रा 
हैं, किन्तु जैनाचार्यों ने वसा नहीं माना । क्योंकि उनके मत में विदा 
भी वस्तु का परिणाम है । अतझव वह भी वस्तु का एक रूप है| है 
उसका ग्राहकज्ञान भ्रम नहीं कहा जा सकता। बह अस्पप्ठ हो « सकरः 
हैं, साक्षात्काररूप न भी हो, तब भो बस्तु-स्पर्शी तो है ही। | 
भगवात्त्‌ महावीर से लेकर उपाध्याय यद्योविजय तक * 
साहित्य को देखने से यही पता लगता है, कि जैनों की शान-चर्चा* 
उपयु'क्त मुख्य सिद्धान्त की कभी उपेक्षा नहीं की गई, बल्कि-यों वह 
चाहिए कि ज्ञान की जो कुछ चर्चा हुई है, वह उसी मध्यविन्दु के माई 
पास ही हुई है । उपर्युक्त सिद्धान्त का प्रतिपादन प्राचीन काल के नारे 
से लेकर अब तक के जैन-साहित्य में अविच्छित्त रुप से होता वर्ग 
आया है । 


आगम में ज्ञानचर्चा के विकास की भमिकाए 


बझूस भानचर्चा जेन परंपरा में भगवान्‌ महावीर से मीं पट 

होती थी, इसका प्रमाण राजप्रइनीय सूत्र में है। भगवाय महावीर 
अपने मुस्र मे अतीत में होने वाले केशीकृमार श्रमण का बृतास्त सा 
प्रध्नोय में फहा है । झास्त्रकार ने केशीकमार के सुर से निम्न वा 
कहसवाया है-- । 

/पुं शु पश्सों प्रम्ह समणा्थ नि्णया्ण पंजाब नारे पच्चर्त लोग 
झामिधियों हिपनाएें ुपताणे धो हिघाधे मणध॑पातवघाने केष्सणाणे (० १६* ) 

दस वापय से सुपप्ट फ़लित यह होता है फ्ि कम से पर्ग वे 
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प्रागम के संकलनकर्ता के मत से भगवान्‌ महावीर से पहले भी श्रमणों में 
पांच ज्ञानों की मान्यता थी | उनकी यह मान्यता निर्मूल भी नहीं। 
उत्तराष्ययन के २३वें अध्ययन से स्पप्ट है, कि भगवान्‌ महावीर ने 
भाचार-विपयक कुछ संशोधनों के अतिरिक्त पाश्वंनाथ के तत्त्वज्ञान में 
विशेष संशोधन नहीं किया । यदि भगवान्‌ महावीर ने तत्त्वज्ञान में भी 
कुछ नयी कल्पनाएं की होती, तो उनका निरूपण भो उत्तराध्ययन 
में आवश्यक ही होता । 

आममों में पांच ज्ञानों के भेदोपभेदों का जो वर्णन है, कममशास्त्र में 
शानावरणीय के जो भेदोपभेदों का वर्णन है, जीवमा्गणाओं में पांच 
जञानों की जो घटना वर्णित है, तथा पूर्वगत में ज्ञानों का स्वतम्त्र निरूपण 
फरने वाला जो ज्ञानप्रवाद-पूर्व है, इन सबसे यही फलित होता है कि 
पंच-ज्ञान की चर्चा यह भगवान्‌ महावीर ने नयी नहीं शुरू की है, किन्तु पूर्व 
परंपरा से जो चली आती थी, उसको ही स्वीकार कर उसे आगे 
बढ़ाया है । 

इस ज्ञान-चर्चा के विकासक्रम को आगम के ही आधार पर 
दैखना हो, तो उनकी तौन भूमिकाएँ हमें स्पष्ट दीखती है-- 

; १. प्रथम भूमिका तो वह है, जिसमें ज्ञानों को पांच भेदों' में ही 
वृभकत किया गया है । 

२. द्वितीय भूमिका में ज्ञानों को प्रत्यक्ष और परोक्ष ऐसे दो 
भैदों में विभवत करके पांच ज्ञानों में से मति और श्रुत॒ को परोक्षान्तगंत 
और शेप अवधि, मनःपर्यय मर केवल को प्रत्यक्ष में अन्तगंत किया 
गया है। इस भूमिका में लोकानुसरण करके इन्द्रियजन्य प्रत्यक्ष को 
अर्थात्‌ इन्द्रियज-मति को प्रत्यक्ष में स्थान नहीं दिया है, किन्तु जैन सिद्धांत 

अनुसार जो ज्ञान आत्ममात्रसापेक्ष हैं, उन्हें ही प्रत्यक्ष में स्थान दिया 
या है। और जो ज्ञान आत्मा के अतिरिक्त अन्य साधनों की भी 
पक्षा रखते हैं, उनका समावेश परीक्ष में किया गया है । यही कारण है, 


क्षि इन्द्रियजन्य ज्ञान जिसे जैनेतर सभी दार्शनिकों ने प्रत्यक्ष 'कहा है, 
अलक्षान्तर्गत नहीं माना गया है । ना 


१३०. आगम-न्युग का जननदर्शन 
३- तुतीय भूमिका में इन्द्रियजन्य ज्ञानों को प्रत्यक्ष और परेह 
उभय में स्थान दिया गया है । इस भूमिका में लोकानुसरण स्पष्ट है। 
१. प्रथम भूमिका के अनुसार ज्ञान का वर्णन हमें मगवतीनूः 
में (८८.२.३१७) मिलता हैं। उसके अनुसार ज्ञानों को विम्म पूर्ति 
नकशे के अनुसार विभकत किया गया है-- ह 





१ आभिनिवोधिक २ श्रुत ३ अवधि ४ मनः्प्येय - शरद 
हिल, 203 
| | ७४४ | 


१ अवबग्रह २ ईहा ३ अवबाय ४ घारणा 
सूच्कार ने आगे का वर्णन राजप्रश्नीय से पूर्ण कर लेने की सूवदा 
दी है, और राजप्रइनीय को (सूत्र १६५) देखने पर मालूम होता है नि 
उसमें पूर्वोक्त नकशे में सूचित्त कथन के अलावा अबग्रह के दो भेदी है! 
कथन करके शेप की पूति नन्‍्दीसूत्र से कर लेने की सूचना दी है । 
सार यही है कि शेप वर्णन नन्‍्दी के अनुसार होते हुए भी अलेः 
यहू है कि इस भूमिका में नन्‍दीसूत्र के प्रारंभ में कथित प्रत्यक्ष ओर 
परोक्ष भेदों फा जिक्र नहीं है । भौर दूसरी वात यह भी है कि नत्दी के 
तरह इसमें आभिनिवोध के श्रुतनिःसुत और अश्वुतनिश्यृत ऐसे दो भंद 
को भी स्थान नहीं हैं। इसी से कहा जा सकता है, कि बह वर्णन, प्रावत 
भूमिका का 
२. स्थानांग-गत शान-चर्चा द्वितीयभूमिका की श्रतिनिधि है 
उसमें शान को प्रत्यक्ष और परोक्ष ऐसे दो भेदों में विभक्त रस 
उन्हीं दो में पंच ज्ञानों की योजना की गई है--- | 
इस नकद में यह स्पष्ट है कि शान, के सुस्य दो भेद किए हे. 
हैं, पांच नहीं | पांच ज्ञानों को तो उस दो भेद-प्रत्यक्ष और,परोश * 
मेंद रूप से गिना है। मह स्पस्ट ही प्राथमिक भूमिका का मिताम है 
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ज्ञान (सृत्र ७१) 
कल मम थम मी 3) 2 हक हल मर अल अदरक 
| | 
१ प्रत्यक्ष २ पा 


0 8] | 
१ केवल २ नोकेवल १ आशिनियोधिक २ श्रुतज्ञान 


2५3] 
१ गम २ मनःपर्यय ६ श्रुतनिःसृत अश्वुतनिःसुत 
| 


निनिनीीज कील न 





१ भवप्रत्यथिक २ क्षायोपशमिक | १ अर्थावग्रह रब्यझ्जनावग्रह 


| । 
१ ऋजुमति २ विपुलमति 
ह १ के लाहशशाआम हे २ व्यञ्जनाबग्रह 
| | 


१ अंगप्रविष्ट १२ २ अंगवाह्य 
| 
१ आवदयक २ आवद्यकव्यतिरिक्त 


१ आामिए २ उत्कालिक 
ईसे। भूमिका के आधार पर उमास्वाति ने भी प्रमाणों को प्रत्यक्ष और 
परोक्ष मे विभकक्‍त करके उन्हीं दो में पंच ज्ञानों का समावेश किया है । 

वाद में होने वाले ज॑नताकिकों ने प्रत्यक्ष के दो भेद बताए हैं-- 
विकल और सकल" । केवल का अर्थ होता है सवे--सकल और नो केवल 
शा अथ होता है, असरब-विकल | अतएव ताकिकों के उक्त वर्गीकरण का 


रेल स्थानांग जितना तो पुराना मानना ही चाहिए । 
अत कक पक ह 
* प्रमाणन० २.२० - 


॥ 


१३२ आगमन्युग का जेन-वर्शन 


॥ 


यहाँ पर एक बात और भी ध्यान देने के योग्य है। स्थानांग 
श्रुतनि:सुत के भेदरूप से व्यडजनावग्रह और अर्थावग्रह ये दो बताये है 
बम्तुतः वहाँ इस प्रकार कहना प्राप्त था-- ' । 


श्रुतनि:सृत 


जब पार कल तक इस | | 
१ अवग्रह २ ईहा ३ अवाय ४ धारपा 


कह +-+----+ महक 
। | 


१ व्यंजनावग्रह २ अर्थावग्रह 


कह 





किन्तु स्थानांग में द्वितीय स्थानक का प्रकरण होने से दोदी 
बातें गिनाना चाहिए ऐसा समभफर अवग्रह, ईहा आदि चार मेंदों गे) 
छोड़कर सीधे अवग्रह के दो भेद ही गिनाये गये हैं। 


एक दूसरी बात की ओर भी ध्यान देना जरूरी है । अश्रुतति/-- 
सृत के भेदरूप से भी ब्यब््जनावग्रह और अर्थायग्रह को गिना है, वि 
वहाँ टीकाकार के मत से यह चाहिए-- 


अश्रुतनिःसत 
| कि कि 
इन्द्रियजन्य 50 20 कक 
ह ' 
१ अवबग्रह २४ईहा ३ अवाय ४ धारणा 4 


। १ ऑन्‍्यत्तिकी २ बैनसगिकी ३ कर्मजा ४पारिषामिकी 
न ह - 
१ व्यंजनायग्रहद. २ भर्षावग्रह 


औत्पतिकी आदि सार बुद्ियाँ मानस होते गे उनमें ब्यंजता 
बप्रह का संभव नहीं । जतएव मुलकार था कमग हर्दियजस्य सथुतनि: 
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सृत की अपेक्षा से द्वितीय स्थानक के अनुकूल हुआ है, यह टीकाकार का 
स्पप्टीकरण है । किन्तु यहाँ प्रश्न है कि क्या अथुतनिःसृत् में औत्पत्तिकी 
आदि के अत्तिरिक्त इन्द्रियजज्ञानों का समावेश साधार है? और 
यह भी प्रश्न हैं कि आभिनिबत्रोधिक के श्रुतनि:सुत और अश्वुतनि:सृत 
गे भेद क्या प्राचीन हैं? यानी क्‍या ऐसा भेद प्रथम भूमिका के समय 
होता था ? 


नन्‍्दी-सूत्र जो कि मात्र ज्ञान की ही विस्तृत चर्चा करने के लिए 
बना है, उसमें श्रृूतनिःसुतमति के ही अवग्रह आदि चार भेद हैं। और 
अश्रुतनि:सुत के भेदरूप से चार बुद्धियों को गिना दिया गया है। उसमें 
इन्द्रियण अश्वुतनि:सुत को कोई स्थान नहीं है । अतएथ टीकाकार का 
स्पप्टीकरण कि अश्रुतनिःसृत के वे दो भेद इन्द्रियज अश्वुतनि:मृत्त की 
अपेक्षा से समझता चाहिए, नन्‍्दीसूत्रानुकूल नहीं किन्तु कल्पित है। 
मतिज्ञान के श्रुतनि.सुत और अश्वुतनिःसृत ऐसे दो भेद भी प्राचीन 
नहीं | दिगम्बरीयवाइमय में मति के ऐसे दो भेद करने की प्रथा नही । 
भावश्यक निर्युक्ति के ज्ञानवर्णन में भी मति के उन दोनों भेंदों ने स्थान 
नही पाया है । 


आचाये उमास्वाति ने तत्त्वार्थसूत्र में भी उन दोनों भेदों का 
उल्लेख नहीं किया है। यद्यपि स्वयं नन्‍्दीकार ने नन्‍दी में मति के 
श्रुतनि:सृत और अश्रुतनि:सृत ये दो भेद तो किए हैं, तथा।प मतिज्ञान 
को पुरानी परम्परा के अनुसार अठाईस भेदवाला ही कहा है उससे 
भी यही सूचित होता है, कि औत्पत्तिकी आदि बुद्धियों का मति में 
समाविष्ट करने के लिए ही उन्होंने मति के दो भेद तो किए पर प्राचीन 
परंपरा में मति में उनका स्थान न होने से? नन्‍्दीकार ने उसे २८ भेद- 
भिन्‍त्र ही कहा । अन्यथा उन चार बुद्धियों को मिलाने से तो वह ३२ 
भेद भिन्‍न ही हो जाता हैं । 
ए7---+-+---++-+-+_.0हह8हतहत| 
> “एवं भ्रद्ठावीसइविहस्स श्राभिणिबोहियनाणस्स” इत्यादि नन्‍्दी० रे४ । 


* स्थानांग में ये दो भेद मिलते हैं। किन्तु घह ननदीप्रभावित हो तो कोई भाइचरय .' 
नहों। 


१३४. आममन्युग का जन-वर्शन * 
३. क्ृतीय भूमिका नन्‍दी सूत्र-गत ज्ञानचर्चा में व्यक्त होती है- 
बह इस प्रकार-- । 
ज्ञान 


१ आभिनिबोधिक २ श्ुत ३ अवधि ४ मनःपर्यय वेब 
+-++ न-+-+------/ 
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अंकित मकथे को देखने से स्पष्ट हो जाता है कि सर्वप्रथम इसमे 
ज्ञानों फो पांच भेद में विभक्त करके संक्षेप से उन्हीं को प्रत्यक्ष और 
परोक्ष ऐसे दो भेदों भें विभक्त किया गया है । स्थानांग से विशेषता बह 
है कि इसमें इन्द्रियजन्य पांच मतिज्ञानों का स्थान प्रत्यक्ष और पर 
उभय में है । क्योंकि ऊँनेतर सभी दर्शनों ने इस्ट्रियजम्य ज्ञानों बो परोश , 
नही, हिन्तु प्रत्यक्ष माना है, उनको प्रत्यक्ष में रथान देकर उस लौविद 
मत का समनन्‍्यथय करना भी नन्दीकार को अभिप्रेत था। आधार 
जिनमद्र मे इस समस्यय को पद्य में रसकर ही स्पप्टीकरण किया ही हि 


प्रमाण-छण्ए १३५ 


४ बस्तुत: इन्द्रियज प्रत्यक्ष को सांग्यवहारिक प्रत्यक्ष कहना चाहिए | अर्थात्‌ 
लोकव्यवहार के अनुरोध से ही इन्द्रियजण मति को प्रत्यक्ष कहा गया 
है। वस्तुत: वह परोक्ष ही है। क्योंकि प्रत्यक्ष-कोटि में परमार्थतः आत्म- 

मात्र सापेक्ष ऐसे अवधि, मनःपर्यय और केवल ये तीन ही है । अतः इस 

_ भूमिका में ज्ञानों का प्रत्यक्ष-परोक्षत््व व्यवहार इस प्रकार स्थिर हुआ-- 

१. अवधि, मन:पर्यय और केवल पारमाथिक प्रत्यक्ष हैं । 
२. ध्रुत परीक्ष ही है । 
३. इन्द्रियजन्य मतिज्ञान पारमाथिक दृष्टि से परोक्ष है और 

' व्यावहारिक दृष्टि से प्रत्यक्ष है । 

४. मनोजन्य मतिज्ञान परोक्ष ही है । 

आचार्य अकलंक ने तथा तदनुसारी अन्य जैनाचार्यों ने प्रत्यक्ष के 
सव्यावह्वरिक और पारमाधिक ऐसे जो दो भेद किए है सो उनकी नयी 
मूक नहीं है। किन्तु उसका मूल नन्दीसूत्र और उसके जिनभद्वकृत 
स्पप्टीकरण में* है । 


ज्ञान-चर्चा का प्रमाण-चर्चा से स्वातन्त्रय 


पंच ज्ञानचर्चा के ऋमिक विकास की उक्त तीनों आगमिक 

 भैमिका की एक खास विशेषता यह रही है कि इनमें ज्ञानचर्चा के साथ 
. और दर्शनों में प्रसिद्ध प्रमाणचर्चा का कोई सम्बन्ध या समन्वय स्थापित 
"हीं किया गया है । इन ज्षानों में ही सम्यक्त्व और मिथ्यात्व के भेद 
$ द्वारा जेनागमिकों ने वही प्रयोजन सिद्ध किया है जो दूसरों ने प्रमाण 
अर अभ्रमाण के विभाग के द्वारा सिंद्ध किया है। अर्थात्‌ आगमिकों ने 
श्रमाण या अप्रमाण ऐसे विज्ञेपण बिना दिए ही प्रथम के तीनों में अज्ञान- 
विषयंय-मिथ्यात्व की तथा सम्यवत्व की संभावना मानी है और अमग्तिम 
5 में एकान्त सम्यक्त्व ही बतलाया है। इस प्रकार ज्ञानों को प्रमाण 
जी अप्रमाण न कह करके भी उन विश्येपणों का प्रयोजन तो दूसरी तरह 


नल 


पे निष्पन्त कर हो दिया है ! 


ड् + 
_ एगन्तेण परोकर्ध लिगियमोहाइयं च पच्चवर्ख । 
3५७५ ज॑ं त॑ संववहारपण्त्वक्स ।” विशेषा० ६५ और इसकी स्थोपज्ञवृत्ति । 


१३६ आगम-युग का जेन-दर्गात 


जेन आगमिक आचाय॑ प्रमाणाप्रमाणचर्चा, जो दूसरे दर्शक 
से चलती थी, उससे सवंधा अनभिज्ञ तो थे ही नही किन्तु वे उस 
को अपनी मौलिक और स्वतन्त्र ऐसी ज्ञानचर्चा से पृथक्‌ ही . रखते ऐे। 
जब आगमों में ज्ञान का वर्णन आता है, तब प्रमाणों या अप्रमार्गोरे 
उन ज्ञानों का क्‍या सम्बन्ध है उसे बताने का प्रयत्न नही किया है। गे 
जब प्रमाणों की चर्चा आती है तव, किसी प्रमाण को ज्ञान कहते हुए # 
आगम प्रसिद्ध पाँच ज्ञानों का समावेश और समन्वय उसमें किस शा 
है, यह भी नही बताया है इससे फलित यही होता है कि आगमिश 7 
जैनशास्त्रप्रसिद्ध ज्ञानचर्चा और दर्शनान्तर प्रसिद्ध प्रमाणचर्चा डी 
समन्यव करने का प्रयत्न नहीं किया--दोनों चर्चा का पार्थक्य ही एस 
आगे के वक्तव्य से यह वात॒ स्पष्ट हो जाएगी । . . ४.६. 


जन आगमों में प्रमाण-चर्चा : । 

प्रमाण के भेद--जैन आगमों में प्रमाणचर्चा ज्ञानचर्चा से स्व 
रूप से आती है | प्रायः यह देखा गया है कि आगमों में प्रमाणचर्चा कर ह 
प्रसंग में नैयायिकादिसंमत चार भ्रमाणों का उल्लेख आता है| वहीलहेँ 
तीन प्रमाणों का भी उल्लेख है । 


).. ४७% 


भगवती सूत्र (५.३-१६१-१६२) में मौतम गणधर अ " 

भगवान्‌ महावीर के संवाद में गौतम ने भगवान्‌ से पूछा कि जेसे के). 
ज्ञानी अंतकर या अंतिम शरीरी को जानते है, वैसे ही क्या छद्मस्थ मे 

जानते हैं ? इसके उत्तर में भगवान्‌ ने कहा है कि-- कट 
“गौयमा णो तिणद्ठों समझ्ढो | सोच्चा जाणति पासति पममाणतों पा। है ्ि 

त॑ं सोच्चा ? केवलिस्स या केवलिसावयस्स वा केवलिसाबियाएं वा केवलिउबासगश 
केवलिउपयासियाए वा'' से त॑ सोच्चा । से कि त॑ पमा्णं ? पमाणे चजउथ्विहे पण्णरी-ण 
त॑ जहा पच्चवते श्रणुमाणे श्रोयम्मे प्रागमे जहां अणुप्रोगद्दारे तहा णेयरव पर्माँ 
भगवती सूत्र २.३.१६१--१६२ । ः ॥॒ हे 
.. प्रस्तुत में स्पष्ट है, कि पांच ज्ञानों के आधार पर उत्तर में देंकें 
मुख्य रूप से प्रमाण की दृष्टि-से उत्तर दिया गया है । 'सोच्चा' पर्द ५ 
श्रुतज्ञान को लिया जाए तो विकल्प से अन्य ज्ञानों को लेकर के उ्ता 


4 


्_ 
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दिया जा सकता था | किल्तु ऐसा न करके पर-दश्शन में प्रसिद्ध प्रमाणों 
का आश्रय लेकर के उत्तर दिया गया है । यह सूचित करता है कि 
जनेतरों में प्रसिद्ध प्रमाणों से थ्षास्त्रकार अनभिन्न नहीं थे और वे 
स्वसंमत ज्ञानों की तरह प्रमाणों को भी न्नप्ति में स्वतन्त्र साधन 
मानते थे । 
... स्थानांगसूतर में प्रमाण घब्द के स्थान में हेतु शब्द का प्रयोग भी 
मिलता है । ज्ञप्ति के साधनभूत होने से प्रत्यक्षादि को हेतु शब्द से व्यवहुत 
करने में औचित्यभंग भी नही है। 

“ग्रहवा हेऊ चउच्बिहे पण्णत्त, तजहा प्चषसे भ्रणुमाणे प्रोवस्मे प्रागसे । 
स्थानांगसु० ३३८ । 

चरक में भी प्रमाणों का निर्देश हेतु भब्द से हुआ है-- 

प्रय हेतु:--हेतुर्नाम उपलब्धिकारण तत्‌ प्रत्यक्षमनुमानमंतिह्यमौपम्यमिति । 
एभिहृतु्ियंदुपलभ्यते ततू तत््यमिति ।” चरक० घिमानस्थान भ्र० ८ सू० ३३ । 

उपायहदय में भी चार प्रमाणों को हेतु कहा गया है--पु० १४ 

स्थानांग में ऐतिह्य के स्थान में आगम है, किन्तु चरक में ऐतिहा 
का आगम ही कहा है अतएव दोनों में कोई अंतर नहीं--"ऐतिह्य 
नामाप्तोपदेशों वेदादि:” बही सु० ४१। 


अन्यत्र जेननिक्षेप पद्धति के अनुसार प्रमाण के चार भेद भी 
दिखाए गए हैं । 


चउब्विहे पमाणे पन्नसों त॑ जहा--दब्बप्पमाणे सैत्तप्पमाणे फालप्पमाणे 
भावष्पमाणे” स्थानांग सु० २५८। 

प्रस्तुत सूत्र में प्रमाण शब्द का अतिविस्तृत अर्थ लेकर ही उसके 
तार भदों का परिगणन क्रिया गया है। स्पष्ट है कि इसमें दूसरे दाम- 
निकों की तरह केवल प्रमेय साधक तीन, चार या छह आदि प्रमाणों का 
हाँ समावेश नहीं है किन्तु व्याकरण कोपादि से सिद्ध प्रमाण शब्द क 
यावत्‌ अर्थों का समावेश करने का प्रयत्न है| स्थानांग मूल सूत्र में उक्त 
भेंदीं। की परिगणना के अलावा विज्ञेप कुछ नहीं कहा गया है, किन्तु 
उन्‍्यन्न उसका विस्तृत वर्णन हे, जिसके विपय में आगे हम कुछ कहेंगे । 


१३८... झ्रागम-युय का जन-दर्शन 


'... चरक में वादमाग पदों में एक स्वतंत्र व्यवसाय पद है। « , 


“अथ व्यवसाय:--व्यवसाथो नाम नि:चयः” विभानस्थान श्र? ८ सु० ४५ 
सिद्धसेत से लेकर सभी ज॑नताकिकों ' ने प्रमाण को खाए 
व्यवसायि माना है| वातिककार शान्त्याचाय ने स्यायावतारगत भवमाः़ 
शब्द का अथ करते हुए कहा है कि-- 
“श्रवभासो व्यवसायो न तु प्रहणमात्रक्‌! का० ३ । ु 
अकलंकआदि सभी ताकिकों ने प्रमाण लक्षण में 'व्यवसाय' पद वो 
स्थान दिया है और प्रमाण को व्यवसायात्मक" माना है। यह कोर 
आकस्मिक वात नही । न्यायसूत्र में प्रत्यक्ष को व्यवसायात्मक कहा है। 
सांख्यकारिका में भी प्रत्यक्ष को अध्यवसाय रूप कहा है| इसी. अकार 
जैन आगमों में भी प्रमाण को व्यवसाय झब्द से व्यवहृत करने की प्रथा 
का स्पप्ट दर्शन निम्नसूच में होता है । श्रस्तुत में तीन प्रकार के व्यवत्ता" 
का जो विधान है वह सांख्यादिसंमत' तीन प्रमाण मानने की परसर- 
मूलक हो, तो आइचय नहीं-- ़ 
“पतबिहे बवसाएं पष्णत्त त॑ जहा-पच्चक्से पद्चतिते श्राशुयामिए । स्थानों 
सु० १८४५॥ ह 
प्रस्तुत सूत्त की व्याख्या करते हुए अभयदेव ने लिखा है कि- ' 
“व्यवसायों निशचयः स॑ च॒ प्रत्यक्षः---्रवधिमनःपर्ययकेयलास्य:,. #र्मेगर्य 
इच्दियानिन्ध्रियलक्षणातु_निमित्ताज्जातः प्रात्यथिकः, साध्यम््‌ प्रग्म्यादिकस्‌ अनु॒गच्छति! 
साध्याभावे न भवति यो धुमादिहेतुः सोइनुगामी ततो जातम्‌ झानुगामिकसु-प्रवमालई 
तदृपी ध्यवसाय झानुगामिक एवेति । श्रथवा प्रत्यक्षः स्वयंदर्शनलक्षणः, हर 
झाप्तवचनप्रभवः, तृतोग्रत्तर्थयेति 
पष्ट है कि प्रस्तुत सूच्र की व्याख्या में अभयदेव ने विकल्प किए 
है। अतएवं उनको एकतर अर्थ का निश्चय नहीं था। वस्तुतः प्रत्यक्ष धर 
से सांव्यवहारिक और पारमाथिक दोनों प्रत्यक्ष, प्रत्ययित शब्द से अगुमा 
और आनुगामिक शब्द से आगम, सूत्रकार को अभिप्रेत माते जि तो 
मिद्धसेनसंमत तीन प्रमाणों का मूल उक्त सूच में मिल जाता है | सिर 





४ देखी न्याया० टिप्पण पृ० १४८-१५१ । 
' ईघरक विसानस्थान अध्याय ४ । श्र० ८. सु० छ४ । 
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'स्याय-परम्परा सम्मत चार प्रमाणों के स्थान में सांल्यादिसमत त्तीन ही 
ग्रक्ष, अनुमान और आगम को माना है। आचार्य हरिभद्र को भी ये ही 
न प्रमाण माम्य है । 
ऐसा प्रतीत होता है कि चरकसंहिता में कई परम्पराएँ मिल गई 
पर्योकि कहीं तो उसमें चार प्रमाणों का वर्णन है और कही तीन का 
पा विकल्प से दो का भी स्वीकार पाया जाता है। ऐसा 
ने का कारण यह है कि चरकसंहिता किसो एक व्यक्ति की रचना 
होकर कालक्रम से संशोधन और परिवर्धन होते-होते बतंमान रूप चना 
& गह बात्त निम्न कोप्ठक से स्पष्ट हो जाती है-- 


भृत्रस्थान अ० ११. आप्तोपदेशण प्रत्यक्ष अनुमान युक्ति 
विमानस्थान अ० ४ हर न ४) 2 
”४ ». अ०८ एत्तिद्य (आप्तोपदेश!),, ».. औपम्य 
0 >< डे ; >८ 
पक मु उपदेश ॥+ मा] 2 


ही दशा जेनआगमों की है| उस में भी चार और दीन प्रमाणों 
। परंपराओं ने स्थान पाया है । 
स्थानांग के वक्त सूत्र से भी पांच ज्ञानों से प्रमाणों का पार्थक्य सिद्ध 
वा हो है । क्योंकि व्यवसाय को पांच ज्ञानों से संबद्ध न कर प्रमाणों झे 
विद्ध किया है। 


. फिर भी आमम में ज्ञान और प्रमाण का समन्वय स्वथा नहीं हुआ 
' यहू नहीं कहा जा सकता । उक्त तीन प्राचीन भूमिकाओं में असमन्वय 
गैते हुए भी अनुयोगद्वार से यह स्पप्ट है, कि बाद में जैनाचार्यों ने ज्ञान 
गैर प्रमाण का समन्वय करने का प्रयत्न किया है । किन्तु यह भी ध्यान 
रहे कि पंच ज्ञानों - का समन्वय स्पष्ट रूप से नही है, पर अस्पष्ट 
“पे है। इस समस्वय के प्रयत्न का प्रथम दर्शन अनुयोग में होता है। 
अयदर्शनप्रसिद्ध चार प्रमाणों का ज्ञान में समावेश करने का प्रयत्त 
हक 22 _ ++ मम 


प्रनेकान्तज़० रो० पृ० १४२, भ्रनेकान्तज० पु० २१५ | 
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अनुयोग में है ही । किन्तु वह प्रयत्न जैन-दृष्टि को परर्णतया लक्य में रु 
कर नही हुआ है। अतः वाद के आचार्यो ने इस श्रश्न को फिर से सुपर 
का प्रयत्न किया और वह इसलिए सफल हुआ कि' उसमें जब आए 
के मौलिक पंचज्ञानों को आधारभूत मानकर ही,ज॑न-दृष्दि मे प्रमा/ 
का विचार किया गया है । । || 


स्थानांगसूत्र में प्रमाणों के द्रव्यादि चार भेद जो किए गए हैं उस 
निर्देश पूर्व में हो चुका है । जनव्याख्यापद्धति का विस्तार से व्रणन करे ज 
वाला ग्रन्थ अनुयोगद्वार सूत्र है। उसको देखने से पता चलता है* 
प्रमाण के द्रव्यादि चार भेद करने की प्रथा, जैनों की व्यास्यापडतिगूत 
है । शब्द के व्याकरण-कोयादि प्रसिद्ध सभी संभवित अर्थों का परे 
करके, व्यापक अर्थ मे अनुयोगद्वार के रचयिता ने प्रमाण शब्द अप 
किया है यह निम्न नकशे से सूचित हो जाता है-- ' 


एकान्त - मुद्रामधिशय्य - शब्पां, 
नय-व्यवस्था किल या 'प्रमीला। 


तया निर्मीलन्नयनस्य पुंसः, 
स्यात्कार एवाडइ्जनिकोी शलाका॥ 


4 
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अनुयोगद्वार (सु० ५६) 


नल ललित तल िलन न दि ड्ल । कल | | 


१ उपक्रम २निनक्षेप ३ अनुगम ४ नय 
पूनितिविपयूनयरययणयए | 
| | | | | | 
तनुपूर्वी २ नाम ३ प्रमाण ४ वक्तव्यता ५ भर्थाधिकार ६समवतार (सू ०७०) 


(जा जाए ० 5 


१ द्रव्य .२ क्षेत्र ३ काल ४ भाव (सू० १३२) 
| 











[ | 2 
१ गुण २ भय ३ संख्या (सू० १४६) 
| 





पाया कक आप 
१ जीव के २ अजीव के (सू० १४७) 


तन 3 मत 
१ ज्ञान २ दशन ३ चारित्र 


छः ४४ फू 
 अत्यक्ष २ अनुमान ३.ओऔपम्य ४ आगम 





१ प्रत्यक्ष 


| 
१ इच्द्रिमप्रत्यक्ष नोइन्द्रियप्रत्यक्ष 
जि 


है] ग्रे है! | | थ 
नग्रन्द्रिय प्र ०२ चक्षु०प्र ०३ प्राणे ० प्र.४ जिह्नू र्द्िय प्र ०५ स्परें ०प्र ० | 


१ अवधिज्ञान प्र ० २ मनःपर्ययज्ञान प्र० ३ केवलज्ञान प्र० 





१४४... आगम-पुग का जैन दक्शन 5 / आह क 
इससे साफ है कि ज्ञानपक्ष में मनोजन्य मति को कौन सा प्रमाए 
कहा जाए तथा प्रमाण पक्ष में अनुमान और 'उपमान को कौन सा झे ! 
कहा जाए--यह बात अनुयोगद्वार में अस्पप्ट है। वस्तुतः देखें तो झ' 
ज्ञान प्रक्रिया के अनुसार मतोजन्यमति जो कि परोक्ष ज्ञान है वह अनुगेग 
के प्रमाण वर्णन में कहीं समावेय नहीं पाता ।' 3 


न्‍्यायादिशास्त्र के अनुसार मानस ज्ञान दो प्रकार का है प्रत्मकष की 
परीक्ष । सुख-दुःखादि को विपय करने वाला मानस-जान हा 
कहलाता है और अनुमान उपमान आदि मानस ज्ञान परोक्ष कहता 
है । अतएवं मनोजन्य मति जो कि जैनों के मत से परोक्ष ज्ञान है, रहे 
अनुमान और उपमान को अन्‍्तर्भूत कर दिया जाय तो उचित ही है! 
इस प्रकार पांच ज्ञानों का चार प्रमाणों में समन्वय घट,जातां है। माँ 
यह अभिप्राय शास्त्रकार का भी है तो कहना होगाकि पर-अ्तिढ्व है 
प्रमाणों का पंच ज्ञानों के साथ समन्वय करने की अस्पप्ट मूचना ॥१ 
योगद्वार से मिलती है । किन्तु जेन-दृष्टि से प्रमाण विभाग और उन 
पंचज्ञानों में स्पप्ट समन्वय करने का श्रेय तो उमास्वाती को ही है।.. 


इतनी चर्चा से यह स्पप्ट है कि जैनशझ्नास्त्रकारों ने आग की 
में जैन दृष्टि से प्रमाणविभाग के विपय में स्व॒तन्त्र विचार , नहीं हि 
है, किन्तु उस काल में प्रसिद्ध अन्य दाशनिकों के विचारों का संग्रह *ैं 
किया है । ह 


प्रमाणभेद के विपय में प्राचीन काल में :अनेक परम्पराएँ प्रति- 
रही | उनमें से चार और तीन भेदों का निर्देश आगम, में मिलती है 
जो पूर्वोक्त विवरण से स्पप्ट है | ऐसा होने का कारण यह है कि प्रमाण 
चर्चा में निष्णात ऐसे प्राचीन नैयायिकों ने प्रमाण के चार भेद हो मा 
है। उन्हीं का अनुकरण चरक और प्राचीन वौद्धों वे मी किया है। मी 
इसी का अनुकरण जैनागमों में भी हुआ है | प्रमाण के तीस भेद मात 
की परम्परा भी प्राचीन है । उसका अनुकरण सांख्य, चेरक और बोर * 
हुआ है। यही परम्परा स्थानांग के पूर्वोक्त सूत्र में सुरक्षित है । योगावा 
बौद्धों में तो दिग्नाग के सुधार को अर्थान्‌ प्रमाण के दी भेद की परमार 


+ 


॒ 
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को भी नहीं माना है और दिग्नाग के बाद भी अपनी तीन प्रमाण की 
परम्परा को ही मान्य रखा है, जो स्थिरमत्ति की मध्यान्त विभाग की 
टीका से स्पष्ट होता है । नीचे दिया हुआ तुलनात्मक नकशा उपर्युक्त 
फथन का साक्षी है-- 
अनुयोगद्वार+ ९ प्रत्यक्ष २ अनुमान ३ उपमान ४ आगम 
भगवती | 
स्थानांग 
न्रकसंहिता े थे के एः 
न्यायसूत्र हा ; 
विग्रहब्यावर्तती . ,, त ४ न 
उपायहृदय हर | 
सांखध्यकारिका का गा 
योगाचार भूमिशास्त्र ,, ४) 
अभिधर्ंसंगितिशास्त्र ,, न 
विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि ,, १ 
मध्यान्तविभागवृत्ति ,, ल्‍३ 
वंशपिकसूत्र हु ४ 
प्रशस्तपाद 5 
दिग्ताग न कर 
धरमंकीति थे 
भेत्यक्षप्रमाणचर्चा--हम पहले कह आए हैं कि अनुयोगद्वार में 
प्रमाण शब्द को उसके विस्तुत अर्थ में लेकर प्रमाणों का भेदवर्णन 
किया गया है । किन्तु ज्ञप्ति साधन जो प्रमाण ज्ञान अनुयोगद्वार को 
अभीप्ट है उसी का विशेष विवरण करना प्रस्तुत में इप्ट है। अतएव 
अनुयोगद्वार संभत चार प्रमाणों का क्रमशः वर्णन किया जाता है-- 
थ नकशे से स्पष्ट है, कि अनुयोगद्वार के मत से प्रत्यक्षा ज्ञान प्रमाण के 
भेद है... 
जार “मानस 


8. 90०७ ॥जब्हुद छत प८द्याड: पयाा0, के, ऋएप, 


च्ब्क 
कक 
श्+ 


२ २६ #& >% >€< # 2८ »% >< 
# #& २ < 
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१४६ आयम-सुग का जेन-दर्शन से के 


१. इन्द्रियप्रत्यक्ष 
२. नोइन्द्रियप्रत्यक्ष 


इच्द्रियप्रत्यक्ष में अनुयोगद्वार सूत्र ने १ शवेदियललर 
२ चल्षुरिन्द्रिय-प्रत्यक्ष ३ ध्राणेन्द्रिय-प्रत्यक्ष, ४ बिह्न दियनतश 
और ४ स्परशेन्द्रिय प्रत्यक्ष--इन पांच प्रकार के प्रत्यक्षों का - परे 
किया है । कक 

नोइन्द्रियप्रत्यक्ष प्रमाण में जेनशास्त्र प्रसिद्ध तीव जता 
ज्ञानों का समावेश है--१ अवधिज्ञान-प्रत्यक्ष, २ मनःपर्ययज्ञान हर 
और ३ केवलज्ञान-अत्यक्ष । प्रस्तुत में 'नो' का बर्थ है-देंदिग 
का अभाव । अर्थात्‌ ये तीनों ज्ञान इन्द्रिय-जन्य नहीं है। में ज्ञान कं! 
आत्म-सापेक्ष हैं । 


जैन परम्परा के अनुसार इन्द्रिय जन्य ज्ञानों को परोक्ष ज्ञान ह 
जाता है, किन्तु प्रस्तुत प्रमाण-चर्चा परसंमत प्रमाणों के ही आधार ' 
है, अतएव यहाँ उसी के अनुसार इन्द्रियजन्य ज्ञानों को अदत्यक्षता 
कहा गया है। नन्‍्दीसूत्र में जो इन्द्रियजन्य ज्ञान को प्रत्यक्ष कहां ( 
वह भी पर सिद्धान्त का अनुसरण करके ही कहा गया है | 


वैशेषिक सूत्र में लौकिक और अलौकिक दोनों प्रकार के प्रधक्ष 
व्याख्या दी गई है! । किन्तु न्याय सूत्र*” और मौमांसा दर्शन में" लौर्ि 
प्रत्यक्ष की ही व्याख्या दी गई है। लौकिक प्रत्यक्ष की व्यात्यां 
दाशंनिकों ने प्रधानतया वहिरिन्द्रियजन्य ज्ञानों को लक्ष्य में रखा ह 
यह प्रतीत होता है। क्योंकि न्यायसूत्र, वैशेषिकसूत्र और मीर्म 
दर्शन की लौकिक प्रत्यक्ष की व्याख्या में सर्वत्र इन्द्रियजन्म ज्ञान ' 
प्रत्यक्ष कहा है । 

मन इन्द्रिय है या नहीं इस विधय में न्याय सूत्र और वैशेषिक 
विधि रूप से कुछ नहीं बताते, । प्रत्तुत न्याय सूत्र में प्रमेय निरूपण में मे 





शै० ३.१,१८;६,१.११-१५ । 
४ २१४। 
| १,१.४॥ ' कक 2 कं, 
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को इन्द्रियों से पृथक गिनाया है (१. १. ६.) और इन्द्रिय मिरूपण में 
(१. १. १२)पांच बहिरिन्द्रियों का ही परिमणन किया गया है । इसलिए 
सामान्यतः कोई यह कह सकता है, कि न्याय सूत्रकार की मन इन्द्रिय रूप 


- से इष्ट नहीं था किन्तु इसका प्रतिवाद करके वात्स्यायन ने कह दिया है 


कि मन भो इन्द्रिय है । मन को इन्द्रिय से पृथक बताने का तात्पय यह है 
कि वह अन्य इन्द्रियों से विलक्षण है (न्यायमा० १. १. ४)। वात्स्यायन 
के इस स्पष्टीकरण के होते हुए भी तथा सांब्यकारिका में (का० २७) 


, सैपप्ट रूप से इन्द्रियों में मत का अन्तर्भाव होने पर भी माठर ने प्रत्यक्ष 
; कोपांच प्रकार का बताया है | उससे फलित यह होता है कि लौकिक 
, प्रत्यक्ष में स्पष्ट रूप से मनोजन्यज्ञान समाचिप्ट नहीं था । इसी बात्त का 


समर्थन नन्‍्दी और अनुयोगद्वार से भी होता है। क्योंकि उनमें भी लौकिक 


. प्रलक्ष में पांच इन्द्रियजन्य ज्ञानों को ही स्थान दिया है । किन्तु इसका 


मतलब यह नहीं है, कि प्राचीन दाद्यनिकों ने मानस ज्ञान का विचार ही 
नहीं किया हो । प्राचीन काल के ग्रन्थों में लौकिक प्रत्यक्ष में मानस 
प्रत्यक्ष को भी स्वतंत्र स्थान मिला है। इससे पता चलता है कि वे 
मानस प्रत्यक्ष से सवेथा अनभिन्न नहीं थे । चरक में प्रत्यक्ष को इन्द्रियज 
और मानस ऐसे दो भेदों में विभक्त किया है'। इसी परम्परा का अनुसरण 
करके बौद्ध मेत्रेयनाथ ने भी योगाचार-भूमिशास्त्र में प्रत्यक्ष के चार भेदों 
में मानस प्रत्यक्ष को स्वतन्त्र स्थान दिया है'*। यही कारण है कि 
बागमों में सांव्यवह्मरिक प्रत्यक्ष में मानस का स्थान ने होने पर भी 
आचाय॑ अकलंकने उसे सांव्यवहारिक प्रत्यक्ष रूप से गिनाया है । 


अनुमान के भेद--अनुयोगद्वार सूत्र में” तोन भेद किए 
गए हैं... 


७००७-०००+०+०>०# 
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के प्रथम भ्रषिवेधन में पढ़ा गया व्यास्यान । अर 
हि 
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के की 9१5 द्व लक 
१. पूववत्‌ कम 
अं 

ध्ा ६3 + ब # 5 
कु्कग जा ह ६ न्‍ःकः नेक > ऊ न हे 
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हू के मेक कक ऋ. ऋम ग हिल 
५ द ] जे ॥ ॥॥ अल आल + 


दृष्टसाधम्यवत्‌ , ... .. -. ,- -- -)। 


तक 5 


प्राचीन चरक, न्याय, बौद्ध. (उपायहदय पृ ०, १३) , भं।९ (७, 
ने भी अनुमान के तीन भेद ती बताए हैं] उनमें प्रथम के दो तो बह 
हैं, जो अनुयोग में हैं | किन्तु अन्तिम भेद का नाम अनुयोग की दस 

- दृष्टसाधम्यबत्‌ न होकर सामान्यतोदृष्ठ है। “: 


प्रस्तुत में यह बता देना आवश्यंक' है कि.अनुयोग में अनुमान * 
स्वीथ और पराथ ऐसे दो भेद नहीं किए गए । अनुमान को इन दो भेरे 
में विभकत करने की परम्परा बाद की है। न्यायसूत्र और उप्तके भाएं 
तक यह स्वार्थ और परार्थ ऐसे भेद करने की परम्परा देखी नहीं जात।। 
बौद्धों में दिग्ताग से पहले के मैत्रेय, असंग और वसुबन्धु के अली 
में भी वह नहीं देखी जाती । सर्वप्रथम बौद्धों में दिग्लाग के प्रभात 
समुच्चय में और ब॑दिकों में प्रशस्तपाद के भाष्य में ही स्वा्थ-परा्ध मई 
देखे जाते है*”। जैनदाशैनिकों ने अनुयोगद्वार-स्वीकृत उक्त तीन भेंदों कं 
स्थान नहीं दिया है, किन्तु स्वार्थ-परार्थरूप भेंदों को ही अपने ग्रन्थों # 


लिया है, इतना ही नहीं, वल्कि तीन भेदों की परम्परा का कुछ ने सफर 
भी किया है | 


,.. पू्ववत--पूर्ववत्‌ की व्याख्या करते -हुए अनुयोग द्वार में हद 
हैं कि- 





४ ज्रक सूत्रस्थान में श्रनुमान का तीन प्रकार है, यह कहा है, ढिख् री 
नहीं दिए--देखो सूत्रस्थान अध्याय ११. इलो० २१,२२;, न्‍्यायसूत्र १०१०४ + 
सांस्यकारिका में नाम नहीं है केवल तोन प्रकार का उल्लेस हैं का० ५१ किन्तु मार्क 
तीनों के नाम दिए हैं। तीसरा नाम मूलकार को सामान्यतोहष्ट ही दप्टि है-कार 
प्रमाणसमु० २:२१ | अ्रशस्त० पृ० ४६३, ५७७ ॥। '  * 
* ज्वायवि० ३४१,३४२॥ तत्वायंडलो० घूृ० २०४ । स्पाह्ावर० ० १२० | 
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“माया -पुत्त जहां नदृठं जुबाणं पुणरागपं । 
फाई पच्चभिजाणेज्जा पुब्वलिज्भोण केणई ॥ 
ते जहा-खत्त ण था वण्णेण वा संछुणेण घा मसेण वा तिलएण या” 


तात्पर्य यह है कि पूर्व परिचित किसी लिझ् के द्वारा पूर्वपरिचित 
स्तु का प्रत्यभिज्ञान करना पुर्ववत्‌ अनुमान है । 


. उपायहृदय नामक वौद्ध ग्रन्थ में भी पूर्ववत््‌ का बसा ही उदा- 
(रण है-- 

यथा पडड्भ[लि सपिडकपूर्धान घात्त हृप्ट्या पश्चादूयद्ध बहुश्रुतं देवदत्त हृष्टवा 
ड,लि-स्मरणात्‌ सोयमिति पूर्वबत्‌” पृ० १३ । 
,._. उपायहदय के वाद के ग्रन्थों में पूर्वंचत्‌ के अन्य दो प्रकार के 
उदाहरण मिलते है। उक्त उदाहरण छोड़ने का कारण यही है कि उक्त 
'उदाहरण सूचित ज्ञान वस्तुतः प्रत्यभिज्ञान है । अतएव प्रत्यभिज्ञान और 
अनुमान के विपय में जबसे दार्शनिकों ने भेद करना प्रारम्भ किया 
तैवेस पूववत्‌ का उदाहरण बदलना आवश्यक हो गया । इससे यह भी 
कहा जा सकता है कि अनुयोग में जो विवेचन है वह प्राचीन परम्परा- 
नुसारी है । 


| कुछ दाशनिकों ने कारण से कार्य के अनुमान को और कुछ ने 
ऊफीय से कारण के अनुमान को पूवंवत्‌ माना है यह उनके दिए हुए 
उदाहरणों से प्रतीत होता है । 


मेघोननति से वृष्टि का अनुमान करना, यह कारण से कार्य का 


“नुमान है। इसे पृथवत्‌ का उदाहरण मानने घाले माठर, वात्स्यायन और 
गौडपाद है। 


भनुयोगद्वार सूत्र के मत से कारण से कार्य का अनुमान शेपवदनु- 
न का एक प्रकार है। किस्तु प्रस्तुत उदाहरण का समावेश जेपवद्‌ के 
आश्येण' भेद के अन्तरभंत है । 


पत्स्यायन ने मतास्तर से धूम से वि के अनुमान को भी पूर्वेवत्त 
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कहा है। यही मत चरक" और मूलमाध्यमिककारिका के दोशज 
पिज्जल (?) की भी मान्य था। शबर'" भी वही उदाहरण दता है। 


माठर भी कार्य से कारण के अनुमान को पृर्ववत्‌ मातता॥ 
किन्तु उसका उदाहरण दूसरा है--यथा, ,नदीपूर से वृष्टि का अनुमदा 


अनुयोग द्वार के मत से घूम से . वह्ि का ज्ञान शैषवदनुगार 
पांचवे भेद आश्रय्रेण' के अन्तर्गत है । . +. . . '! 


माठरनिदिष्ट नदीपूर से वृष्टि के अनुमान को अनुयोग * 
अतीतकाल ग्रहण कहा हैं और वात्स्यायन ने कार्य से कारण के हें: 
मान को शेपवद्‌ कहकर माठरनिदिष्ट 'उदाहरण को शैपवत्‌ कीं 
दिया है । 

पूर्व का अर्थ होता है, कारण । किसी ने कारण को साधन मार 
किसी ने कारण को साध्य मानकर और किसी ने दोनों मावकर [व 
की व्याख्या की है. अतएव पूर्वोक्त मतवेविध्य उपलब्ध होता है। हि१ 
प्राचीन काल में पूर्ववत्‌ से प्रत्यभिज्ञा ही समझी जाती थी, यह भरी 
हार और उपायहृदय से स्पष्ट है । ग 


न्यायसूत्रकार को 'पूव॑वर्त' अनुमान का कैसा तक्षण इस्ड ४'| 
उसका पता लगाना भी आवश्यक है । प्रोफेसर ल्षुव का अंनुमात है 
न्यायसूत्रकार ने पूर्ववत्‌ आदि झब्द प्राचीन मीमांसकों से लिया है गौ 
उस परम्परा के आधार पर यह कहा जा सकता' है कि पूर्व का ॥। 
कारण और शेप का अर्थ कार्य है। अतएव न्यायतूव॒कार केगेत 
पूरवंवत्‌ अनुमान कारण से कार्य का और शेपव्त्‌ अनुमान कार्य से का, 
का है**। किन्तु न्‍्यायसूत्र की अनुमान परीक्षा के (२.१.३७) आधार 
प्रोफेसर ज्वालाप्रसाद मे* पूवेबत्‌ और शेपवत्‌ का जो अथ स्पष्ट 


१६ सूभ्रस्थान अ० ११ इलोक २१ ॥। 

२१ छह फवााबहुन उ्रपपामिल 5 7० ?. जएया, 
२ २,१.५। 

“३ पूर्योत द्घाएपान पु० २६२-०२६३ । 
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है, वह प्रोफेसर ध्रुव से ठीक उलठा है। अर्थात्‌ पृवे--कारण का कार्य 

'से अनुमान करना पूर्ववत्‌ है और काये का या उत्तरकालीन का कारण 
से अनुमान करना शेपवदनुमान है । वैशेधिक सूत्र में कार्य हेतु को प्रथम 
और कारण हेतु को द्वितीय स्थान प्राप्त है (६.२.१) । उससे भी पूर्ववत्‌ 
भौर शेपवत्‌ के उक्त अर्थ की पुष्टि होती है । 


शेपदत्‌-अनुयोगद्वार का पुर्वे चित्रित नकशा देखने से स्पष्ट होता 
है कि शेपवत्‌ अनुमान में पांच प्रकार के हेतुओं को अनुमापक बताया 
गया है। बथा-- 

“से कि त्॑ सेस् ? सेतव॑ पंचविहं पण्णत्तं त॑ जहा कज्मेणं फारणेणं गुणेणं 

प्रदयदेण भ्रासएण १ 

१. फार्यण--कार्य से कारण का अनुमान करना । यथा शब्द से 
शंख का, ताडन से भेरी का, ढक्कित से वृषभ का, केकायित से मयूर का, 
हणहणाट (हेपित) से अश्व का, ग्ुलयुलायित से गज का और घणघणा- 
पित से रथ का ।१६ 

२. फारणेन--कारण से कार्य का अमुमान करता । इसके 
उदाहरण में अनुमान प्रयोग को तो नहीं बताया, किन्तु कहा है कि 'तन्तु 
पट का कारण है, पट तन्तु का कारण नहीं, वीरणा कट का कारण है, 
कर वीरणा का कारण नहीं, मृत्पिण्ड घट का कारण है, घट मुत्पिण्ड 
का कारण नहीं ।” इस प्रकार कह करके शास्त्रकार ने कार्यकारणभाव 
की व्यवस्था दिखा दी है। उसके आधार पर जो कारण है, उसे हेतु 
चनाकर कार्य का अनुमान कर लेना चाड़िए यह सूचित किया है । 


३. गुणेन--गुण से गुणी का अनुमाच करना, यथा--निकप से 


शुवण का, गन्ध से पुप्प का, रस से लवण का, आस्वाद से मदिरा का, 
स्पश से वस्च्र का ॥६ 
+4 /संख्य सह ण॑, भेरि ताडिएणे, चत॒भं हविकएणं, मोरं किकाइएणं, ह॑ हेआ्तिएणं 


गये गुन्नगुलाइएणं, रहूं घणघणाइणं ।” 
श्ः 
* “तंतबो पडस्स कारण ण॒पडो तंतुकारणं, बोरणा कडस्स कारण णफडो 


>पशो ोएग॑ मिप्पिडो घड़स्स फारणं ण घड़ो मिप्पिडकार णं । 
| ६ | पु 
सुबष्णं निकस्तेण, पुप्फे गंधेणं, लवर्ण रसेणं, मर श्राप्तायएणं, बत्य॑ फासेणं ॥“ 


१५२ आगमन-सुग का जैन-दर्शन का 4 मजे. 5 ० 


४. अभ्रवयवेन--अवयव से अवयवी का.अनुमान करना । पर, 
गरींग से महिप का, शिखा से कुबकुट का, दाँत.से हस्ती का, दाढ पे वराह्‌ ' 
का, पिच्छ से मगर का, खुरा से अइव का, नंख-से व्याप्न का, वाह; 
से चमरी गाय का, लांग्ूल से बन्दर का, दो पर से मनुप्य का, चार 
से गो आदि का, बहु पेर से गोजर आदि का, केसर से सिंह का, कबुत 4 
वृषभ का, चूडी सहित बाहु से महिला का, वद्ध परिक्रता से योद्धा 
वस्त्र से महिला का, घान्‍्य के एक कण से द्रोण-पाक का और एक गाश 
से कवि का । ' ५४. ४५ 


५. आश्रयेण-- (आशितेन) आश्रित वस्तु से अनुमान कर: 
यथा धूम से अग्नि का, वलाका से पानी का, अश्र-विकार से वृष्दिक 
ओर शील समाचार से कुलपुत्र का अनुमान होता है ।* 


अनयोग द्वार के शेपवत्‌ के पांच भेदों के. साथ अन्य दाशनिक - 
कृत अनुमान भेदों की तुलना के लिये नीचे नकशा दिया जाता है-“ .. | 


वेशेधिक*'. श्रनुयोगद्वार योगाचारभूमिश्ञास्त्र* धर्मकीति ' 


१ कार्य १ कार्य । १ कार्य-कारण २७ 
२ कारण २ कारण 
३ संयोगी ३ आधशधित 





महिसं प्िगेण, कुपकुड्ड सिहाएं, हर्त्य विसा्णणं, वराहूं दाढाए, मोर पिच्देए 
झआास॑ छुरेणं, चग्पं नहेण, चर्मारे बालग्गेणं, वाणरं लंग्रुलेणं, द्रुपय॑ मणस्सादि, चंउपन 
गवमादि, बहुपय॑ गोमिश्रादि, सोह केसरेणं, वसहूं फुक्कुहैणं, महिले यलयबाहाएं, पहिं 
परिभ्ररबंधेण भडं ज़ाथिज्ज्ञा महिलिओं निबसणेण । सित्येण दोएपार्ग, कद घ॑ ४५3, 
गाहाएं ॥ ! 


सामारेण । 
२ द्ल्चे० ६, २. १॥ 
३* |, 7९, ४, 5. 4929, 0. 474. 


*८ “अग्य धूमेणं, सलिल बलागेणं दुट्ठ प्रब्भविकारेणं, छुललपुर्ते सीतस 


प्रमाण-खण्ड १५३ 


४ समवायी | ४ गुण २ कम 
५ अवयव ' ३ धर्म 
४ स्वभाव २ स्वभाव 
५ विरोधी ३ अनुपलच्धि 
५ निमित्त 


- उपायहुदय में शेपवत्‌ का उदाहरण दिया गया है कि--- 
/शेपवद्‌ यथा, सागरसलिल पीत्वा तत्तवणरसमनुभूय शेषमपि सलिलं तुल्यमेव 
वणमिति--१० १३॥ 
अर्थात्‌ अवयव के ज्ञान से संपूर्ण अवयवी का ज्ञान शेपवत्‌ है, 
हू उपायहुृदय का मत है । 
माठर और गौडपाद का भी यही मत है । उनका उदाहरण भी 
वही है, जो उपायहृदय में है । 


पुञगहु-॥७ (पिज्ूल) का भी शेपवत्‌ के विपय में यही मत 
'है। किन्तु उसका उदाहरण उसी प्रकार का दूसरा है कि एक चावल के 
दाने को पके देखकर सभी को पक्‍व समभना ।*! 
न्‍ अनुयोगद्वार के शेपवत्‌ के पाँच भेदों में से चतुर्थ “अवयवेन' के 
अनेक उदाहरणों में उपायहृदय निर्दिष्ट उदाहरण का स्थान नहीं है 
किन्तु पिद्धल संमत उदाहरण का स्थान है । 
ह न्यायभाष्यकार ने कार्य से कारण के अनुमान को शेपवत्‌ कहा 
है और उसके उदाहरण रूप से नदीपुर से वृष्टि के अनुमान को बताया 
/ ९ । माठर के मत से तो यह प्व॑वत्‌ अनुमान है। अनुयोगढद्वार ने 
' 'कार्येण! ऐसा एक भेद शेपवत्‌ का माना है, पर उसके उदाहरण भिन्‍न 
ही हैं। 
मतान्तर से न्‍्यायभाष्य में परिशेपानुमान को शेपवत्‌ कहा है । 
ऐसा माठर आदि अन्य किसी ने नहीं कहा । स्पप्ट है कि यह कोई भिन्‍न 
_'रेपरा है। अनुयोग द्वार ने शेपवर्त्‌ के जो पाँच भेद बताए हूँ, उनका 
ले क्या है, यह कहा नहीं जा सकता । 


9% दि 
शध्नआह, ज्ा०, जएा. 


१४४. शझ्रागम-युग का जैन-वर्शद बट 

दृष्टसाथम्यंबत्‌--दृष्टसाधम्यंवत्‌ के दो भेद किए गए हैं- 
१ सामानन्‍्यदृष्ट और २ विशेषदृष्ट। किसी एक वस्तु को देखकर तत्व 
सभी वस्तु का साधम्य ज्ञान करना या बहु वस्तु को देखकर किसी कि 
में तत्साधम्य का ज्ञान करना, यह सामान्यदृष्ट है, ऐसी सामाव्यदृष्टग 
व्याख्या झास्त्रकार को अभिप्रेत जान पड़ती है। शास्त्रकार ने छा 
उदाहरण ये दिए है-जसा एक पुरुष है, अनेक पुरुष भी वंसे ही हैं। 5 
अनेक पुरुष हैं, वसा ही एक पुरुष है। जैसा एक कार्पापण है, मे 
कार्पापण भी बैसे ही है । जैसे अनेक कार्पापण हैं, एक भी वँसा ही है। 


विद्येषदृष्ट दृष्टसाधम्यंवत््‌त वह है जो भनेक वस्तुओं में ४ क़िः 
एक को पृथक करके उसके वैशिष्ट्च का प्रत्यभिनज्नान करता है। शरर्े 
कार ने इस अनुमान को भी पुरुष और कार्पापण के दृष्टान्त ऐसे 
किया है। यथा-कोई एक पुरुष बहुत से पुरुषों के बीच में से पूवदृष्ट ३: 
का प्रत्यभिनज्नान करता है, कि यह वही पुरुष है, या इसी प्रकार कापी 
का प्रत्यभिज्ञान करता है, तब उसका वह ज्ञान विद्येपदृष्ट साधामः 
अनुमान है? । ' 


अनुयोगद्वार में दृष्टसाधम्यंवत्‌ के जो दो भेद किए गए हैं 7 
प्रथम तो उपमान से और दूसरा प्रत्यभिज्ञान से भिन्‍न प्रतीत नहीं हो! 
माठर आदि अन्य दाशनिकों ने सामान्यतोदृष्ट के जो उदाहरण दिए 
उनसे अनुयोगद्वार का पाथक्य स्पप्ट है । 


उपायहूदय में सूये-चन्द्र की ग्रति का ज्ञान उदाहृत है? “ 
उदाहरण गौडपाद में, बबर में, न्‍्यायभाष्य में और पिंगलमें है । 


आसन करते ५. अनन्‍-+थार 





3३६ “से क्वि ते सामण्णदिद्ठ| ? जहा एगी पुरिसों तहा यहये प्ररित्ता णहां४ 
पुरिसा तहा एगो पुरिप्तो । जहा एगो करिसायणों तहा बहये करिसायणां, नहीं 
करिसायणा तहा एगो करिरावणों । 

33 “हे जहाणामए केई पुरिसे कंंखि प्रुरिसं बहु पुरिसाणं सके पुर 
पच्चशिजाणिज्जा-अप॑ से पुरिसे । बहुणणं करिसावणाणं मश्के पुष्यदिदठ करिताई 
पच्चभिनाणिग्ञा-ध्र्पं से करिसावणे ॥” 


प्रमाण-खण्ड १५५ 


सामान्यतोदुष्ट का यह भी उदाहरण मिलता है। यथा, इच्छादि 
7 से आत्मा का अनुमान करना । उसका निर्देश न्‍्यायभाष्य और 
- पिगल में ॥ 
 अनुयोग द्वार, माठर और गौडपाद ने सिद्धान्ततः सामान्यतोदृष्ट 
: का लक्षण एक ही प्रकार का माना है, भले ही उदाहरण भेद हो । माठर 
और गौडपाद ने उदाहरण दिया है कि “पुष्पिताम्रदर्शनातू, श्रन्यन्न 
' पृष्पिता झाम्रा इति // यही भाव अनुयोग द्वार का भी है, जब फ्रि 
भास्त्रकार ने कहा कि “जहा एगो पुरिसो तहा बहवे पुरिसा ।” आदि । 

अनुमान सामान्य का उदाहरण माठर ने दिया है कि “लिदड्भध न 
त्रिदण्डादिदर्शनेन प्रदृष्दोषपि लिझ्ढी साध्यते नुनमप्ती परित्राडस्ति, भ्रस्येदं 
ज्रिदण्डमिति (” गौडपाद ने इस उदाहरण के साध्य-साधन का विदर्यास 
किया है-प्रथा दृष्ट्वा यतिम्‌ यस्‍्येदं प्रिदण्डसिति ४” । 
कालभेद से त्विध्य : 

अनुमानग्रहण काल की दृष्टि से तीन प्रकार का होता है, उसे 
भी शास्त्रकार ने बताया है। यथा-१ अतीतकालग्रहण, २ प्रत्युत्पन्नकाल 
ग्रहण और ३ अनागतकालग्रहण । 

१, अतीतकालग्रहण--उत्तुण वन, निष्पन्नशस्या पृथ्वी, जलपूर्ण 
$ड-सर-नदी-दीवधिका-तडाग--आदि देखकर सिद्ध किया जाए कि 
घुवृष्टि हुई है, तो बह अतीतकालग्रहण है ।३६ 

३. प्रत्युत्पन्नकालप्रहुण--भिक्षाचर्या में प्रचुर भिक्षा मिलती देख 
कर सिद्ध किया जाए कि सुभिक्ष है, तो वह प्रत्युत्पन्न काल ग्रहण है।** 

रे. अनागतकालग्रहण--बादल की निर्मलता, कृष्ण, पहाड़ 
सविद्युत्‌ मेघ, मेघगर्जन, बातोदुश्रम, रक्त और प्रस्निग्ध सन्ध्या, वारुण 
४ +---++---."0॥8/ 

26 उस्तणाणि वणाणि निष्पण्णसस्सं वा मेईश पुण्णाणि श्र कुण्ड-सर-णइ- 
शेहिभ्रात्तडागाई पासित्ता तेणं साहिज्जइ जहा घुबुट्टी श्रासो । 
>* साहु गोभरूणगर्य॑ विच्छडडिश्रपउरभ्त्तपाणं पासिता तेण साहिबज्जई जहा 


सुभिक्ते बट्दई 


१५६... आगम-युग का जेन-दक््न, 


या माहेन्द्र सम्बन्धी या और कोई प्रशस्त उत्पात--इनको देखबर 
सिद्ध किया जाए कि सुवृष्ठि होगी तो यह अनागतकालग्रहण है।* . 


उक्त लक्षणों का विपयेय देखने में आबे तो तीनों कालों के.रहप 
भी विपयंय हो जाता है, अर्थात्‌ अतीत कुवृष्ठि का, वर्तमान दु्भिक्ष वा 
और अनागत कुवृष्टि का अनुमान होता है, यह भी अनुयोगद्वार में सह: 
रण?” दिखाया गया है । 

कालभेद से तीम प्रकार का अनुमान होता है, इस मत की चस 
भी स्वीकार किया है 


'प्रत्यक्षपुर्व॑ त्रिविधं त्रिकाल॑ चाओनुमीयते। . 
वह्निनिंगुढो धुमेन मंथुनं गर्भदर्शनात्‌ ॥ २१ ॥ 
एवं व्यवस्यन्त्यतीतं बीजातु फलमनागतम्‌ । 


वृध्ठा बीजात्‌ फल जातमिहैव व सदृश्श बुधो:'॥ २२॥ - 
घरक सूत्रत्थात #० १६ 


अनुयोगद्वारगत अतीतकालग्रहण और अनागतकाल्ग्रहण के दोनो 


उदाहरण माठर में पूव॑वत्‌ के उदाहरण रूप से निदिष्ट हैं, जव ढ़ि स्वर ' 


अनुयोग ने अभ्न-विकार से बृष्टि के अनुमान को शेपवत्‌ माना है, तथा 
न्‍्यायभाष्यकारने नदीपूर से भूतवृष्टि के अनुमान की झेपवत्‌ माना है । 


अवयदब चर्चा 


अनुमान प्रयोग या न्‍्यायावाक्य के कितने अवयब होने नादि! 
इस बिपय में मूल आगममों में कुछ नहीं कहा गया है । किन्तु आचार्य मई; 
वाहु ने दशवेकालिकनिर्युक्ति में अनुमाननर्चा में न्‍्यायावाक्रय के अवबवों कें। 


चर्चा की है। यद्यपि संस्था गिनाते हुए उन्होंने पांच / आर दा 


3६ अप्रव्भस्‍्स निम्मसत्त' फसिणा या गिरी स्विज्जुभा मेहा/ भरषियं के. 


उम्मामों संक्ता रत्ता पणिट्ठा (द्वा) या ॥१॥ यारुणं वा महिदं वा प्रण्णयर वां द्मार्य 
उप्पाय पात्तित्ता तेम॑ साहिज्जई जहा--सुयुद्ठो भविस्सइ । 

३० धशएसि चेव यिवश्जासे तिचिहँ गहुणं भवइ, त॑ जहा इत्मादि । 

35 द्क० नि० ६० | गां० ८६ से €१ । ज 

3९ शा० ५० गा० €२से। 
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_ अवयब होने की वात कही है किन्तु अन्यत्र उन्होंने मात्र उदाहरण या 
हेतु और उदाहरण से भी अर्थसिद्धि होने की बात कही है।*"दश अवय- 
_वोंको भी उन्होंने दो प्रकार से गिनाया है ।४५इस प्रकार भद्रवाहु के मत 
में अनुमानवाक्य के दो, तीन, पांच, दश, दश इतने अवयव होते है । 


प्राचीन वाद-भासत्र का अध्ययन करने से पता चलता है कि प्रारम्भ 
में किसी साध्य की सिद्धि में हेतु की अपेक्षा दृष्ठांत की सहायता अधिकांश 
में ली जाती रही होगी । यही कारण है कि वाद में जब हेतु का स्वरूप 
व्याप्ति के कारण निश्चित हुआ और हेतु से ही मुख्यरूप से साध्यसिद्धि 
माना जाने लगी तथा हेतु के सहायक रूप से ही दृष्टान्त या उदाहरण का 
'उपयोग मान्य रहा; तव केवल दृष्टांत के बल से की जाने वाली साध्यसिद्धि 
का जात्युत्तरों में समाविप्ट किया जाने लगा। यह स्थिति न्यायसूत्र में 
, स्पष्ट है । अत्एवं मात्र उदाहरण से साध्य सिद्धि होने की भद्रवाहु की बात 
किसी प्राचीन परंपरा की ओर संफेत करती है, यह मानना चाहिए । 


आचाय॑ मंत्रेय ने** अनुमान के प्रतिज्ञा, हेतु और दृप्टांत ये तीन 
अवयव माने हूँ। भद्रबाहु ने भी उन्हीं तीनों को निदिष्ट किया है | माठर 
और दिग्माम ने भी पक्ष, हेतु और दृष्टान्त ये तीन ही अवयब माने हैं 
थौर पांच अवयवों का मतान्तर रूप से उल्लेख किया है । 


पांच अवयवों में दो परम्पराएँ हैं--एक माठरनिदिप्ट** और प्रशस्त 
संगत तथा दूसरी न्‍्याय-सूत्रादि संमत । भद्गरवाहु ने पांच अवयवों में न्याय 
पत्र को परम्परा का ही अनुगमन किया है । पर दश अवयवों के विपय 
मे भद्रवाहु का स्वातंत््य स्पष्ट है। न्‍्यायभाष्यकार ने भी दश अवयवों 
का उल्लेख किया है, किन्तु भद्व बाहुनिदिप्ट दोनों दश प्रकारों से वात्स्यायन 
7+>++-++-र......हफ 

४” गा० ४६) 

+) शा० ६२ से तथा १३७ । 

४ ॥, ४. 8. 5, 929, ७, 476। 

प्रशस्तपाद ने उन्हों पांच श्रवयवों को माना है जिनका निर्देश माठर ने 

मतान्तर रुप से किया । 


१४५ आगम-पुग का जेन-दर्शन 


के दक्ष प्रकार भिन्न हैं। इस प्रकार हम- देखते हैं, कि न्‍्यायवाग्र हे 
अवयवों की तीन परम्पराएँ सिद्ध होती हैं।'यह वात नीचे दिए २ 
वाले नकझे से स्पष्ट हो जाती -है-- - 


मत्रेय माठर विग्नांग प्रदस्त ' न्यायसृत्र' न्यायतराल 
हे के का 8 

प्रतिज्ञा पक्ष पक्ष प्रतिज्ञा. प्रतिज्ञा प्रतित्ञी प्र्दि 
हेतु. हेतु. हेतु. अपदेश हेतु हैतु ४ 
दृष्टान्‍्त दृष्टान्त दृष्टान्त निदेन उदाहरण उदाहरण छः 
अनुसंधान उपनय उपनेग हे 

प्रत्याम्ताय मिगमस मिगमने हरि: 


जि 
संपर , 
धवयप्रार्ि 
प्रयोग 
भद्रवाहु . 
डर ३ प्र १० . १० 
प्रतिज्ञा प्रतिज्ञा प्रतिज्ञा प्रतिज्ञा - प्रतिगा 
उदाहरण हेतु हेतु... भ्रतिज्नाविशुद्धि प्रतिशादिग 
उदाहरण. दृष्टांत ह ,  हैतु ह दैघु . 
उपसंहार  हेतुविशुद्धि , हैंतुवि८ 
मिगमन दुष्टान्त विपक्ष 
दुष्टान्तविशुद्धि प्रतिषध '' 
उपसंहार ,, , देते 
उपसंहारविशुद्धि अर्शित 
मिगमन - | - तंल्पतिपर . 


मिगमनविशुद्धि “तिगमर्ग 
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हेतु चर्चा : 

स्थानांगसूत्र में हेतु के निम्नलिखित चार भेद बताए गए हैं“... 

१. ऐसा विधिरूप हेतु जिसका साध्य विधिरूप हो । 

२. ऐसा विधिरूप हेतु जिसका साध्य निर्षधरूप हो 

३. ऐसा निर्षेधरूप हेतु जिसका साध्य विधिरूप हो । 

४. ऐसा निपेधरूप हेतु जिसका साध्य निर्षेधरूप हो | 

स्थानांगनिदिप्ट इन हेतुओं के साथ वैशेेषिक सूत्रगत हेतुओं की 
तुलना हो सकती है-- 


स्‍्थानांग वं शेषिक सूत्र 
हेतु-साध्य 
१, विधि-विधि संयोगी, समवायी, 
एकाथ समवायी ३.१.६ 
भूतो भूतस्य-३. १-१३ 
२. विधि-निर्षेध भूतमभूतस्य-३-१.१२ 
३. निषेघध-विधि अभूतं भूतस्य ३.१.११ 
४. निषेध-निपेध कारणाभावात्‌ कार्यामाव: 
१.२. १ 


आगे के बौद्ध और जैन दार्शनिकों ने हेतुओं को जो उपलब्धि और 
अनुपलब्धि ऐसे दो प्रकारों में विभक्त किया है, उसके मूल में वेश्रेपिक सूत्र 
और स्थानांगनिदिष्ट परम्परा हो, तो आइचर्य नहीं । 

ओपम्य-चर्चा: 


अनुयोगद्वा र-सूत्र में औपम्य दो प्रकार का है- १. साधम्योपनीत 
२. वैधम्योपनीत । 
साधम्पोपनीत तीन प्रकार का है- 
१. किज्चित्साधम्योपनीत । 
२. प्राय: साधम्योपनीत । 
३. स्वस्ाधम्योपनीत । 


डंडे (४ 


भ्रहवा हेऊ चउब्विहे पन्नते त॑ जहा--अत्यित्त' झत्यि सो हेऊ १, अत्यित्त 
ऊ २, णत्यित्त श्रत्यि सो हेऊ ३, णत्यित्त णत्यि सो हेऊ ४ 


9 


१६० शझ्रागम-युंग का जन-दर्शन पु । _* 
किच्चित्साधरम्योपनीत के उदाहरण हैं । जैसा मंदर-मेरुं है वैध गम 
है, जैसा सर्पप है। वसा मंदर है; जैसा समुद्र 'है वसा गोप्पद है,जैसा गोपा' 
है बसा समुद्र है। जेसा आदित्य है वैसा खत्योत है, जैसा सद्योत है इ5, 
आदित्य है। जैसा चन्द्र है वैसा कुमुद है, जैसा कुमुद है वसा पद 
हे |? आन व, 
प्रायः साधम्योपनीत के उदाहरण हैं। जैसा गौ है बसा गवप है. 
जैसा गवय है वसा गौ है ।* छः जा 

सर्वेसाधम्योपनीत--वस्तुत: सर्वसाधम्योंपमान हो नहीं सकता 
फिर भी किसी व्यक्ति की उसी से उपमा की जाती है।' गह व्यवत्ता 
देखकर उपमान का यह भेद भी शास्त्रकार ने मान्य रखा है। फ 
उदाहरण बताए हैं कि--अरिहंत ने अरिहंत जैसा ही किया, चक्रवर्ती 
चक्रवर्ती जैसा ही किया इत्यादि ।** 

वधम्योपिनोत भी तीन प्रकार का है-- 

१. किल्चिहृधम्य 

२. प्रायोव॑धम्य .. 

३. सर्ववेधम्यं कम 

१. किडिचद् धर्म्म का उदाहरण दिया है, कि जैसा शीवेतय ! 
बैसा बाहुलेय नही । जैसा बाहुलेय है वैसा शावलेय नहीं ।* 

२. प्रायोवधर्म्य का उदाहरण है--जैहा वायस है वसा पार 
नहीं है । जैसा पायस है वैसा वायस नहीं है ।* जा 

३. सर्ववैधम्थं--सब प्रकार से वैधम्य तो किंसी का किसी ह 





४“ गजहा मंदरों तहा सरिसयो, जहा सरिसदों तहा मंदरों, जहां समुद्दों 
गोप्ययं, जहा गोप्पयं तहा समुद्दो । जहा प्राइच्चो तहां खग्जोतो, जहा एफ्गेतो है 
आाइच्घो, जहा चन्दो तहा फुमुदों जहा कुमरुदों तहा चन्डो ।॥” 90 

४६ “जहां गो तहा गयपहश्रों, जहा गयप्नो तहा गो । न 

४* “स्ब्वप्ताहम्मे प्रोपम्मे सर्पि, तहाबि तेगेव तस्स प्रोवम्म कोरइ जहीं प्र | 
'ने' हू प्ररिहृंवसरिस कर्य! इत्यादि-- | न ' 

< जहा सामलेरों न तहा बाहुतिरो, जहा बाहुतेरों न तहा सामतेरों ।.. , 

* जहां यायमों म तहा पायसो, जहा पायसों न तहा वायसो ।* 


ये, 


प्रमाण-फण्ड १६१ 


नहीं होता । अतएवं वस्तुतः यहू उपमान बन नहीं सकता, किन्तु व्यचहा- 
राधित इसका उदाहरण शास्त्रकार ने वताया है। इसमें स्वकीय से 
, उपमा दी जाती है। ज॑से नीच ने नीच जैसा ही किया, दास ने दास 
"जैसा ही किया । आदि ।/ 


थास्त्रकार ने सववेधम्य का जो उक्त उदाहरण दिया है, उसमें 
और सर्वसाधम्य के पूर्वोक्त उदाहरण में कोई भेद नहीं दिखता | वस्तुतः 
प्रस्तुत उदाहरण सर्वृसाधम्य का हो जाता है । 


न्‍्याय-सूत्र में उपमान परीक्षा में पूर्व-पक्ष में कहा गया है कि 
अत्यक्त, प्रायः आर एक देन से जहाँ साधम्य हो, वहाँ उपमान प्रमाण 
ही नहों सकता है, इत्यादि । यह पूर्वेपक्ष अनुयोगद्वारगत साधम्योपमान के 
पान भेर को किसी पूर्व परम्परा को लक्ष्य में रख कर ही किया गया है 
पह उक्त सूच्र की व्याख्या देखने से स्पष्ट हो जाता हैं। इससे फलित 


यह होता है कि अनुयोग का उपभान वर्णन किसी प्राचीन परंपरा- 
गुम्तारी है ।१ 


आगम-चर्चा--अनुयोगद्वार में आगरम के दो भेंद किए गए 
१. लौकिक २. लोकोत्तर। 


१. लौकिक आगम में जेनेतर घास्त्रों का समावेश अभीष्ट हैं । 
जेस महाभारत, रामायण, वेद आदि और ७५ कलाश्ञास्त्रों का समावेश 
भी उसी में किया है। 


लोकोत्तर आगम में जैन शास्त्रों का समावेश है। लौकिक 
आगमों के विषय में कहा गया है, कि अज्ञानी मिथ्यादृष्दि जीवों ने 
गेपते स्वच्छन्दम ति-विकत्पों से -बनाए हैं । किन्तु लोकोत्तर--जेन आमम 
$े विपय में कहा है कि वे सर्वज्ञ और सर्वेदर्शी पुरुषों ने, बनाए हैं । 
“' “सब्बचेहम्मे श्रोवस्से नत्यि तहावि तेगेव तत्स झोवम्म कोरइ, जहा णोएण 
अप कय, दसेण दाससरिसं कय ।/ इत्पादि,। पी औ 
देखो न्याया० टिप्पणी--प्रृष्ठ २२२-२२३ । 


१६२९ झागम-युग का जन-दर्शन 3 जा, ह पा ह 

आगम के भेद एक अच्य प्रकार से भी किए गए हैं-- 

१. आत्मागम । 

२. अनन्तरागम 

३. परम्परागम * पे ५ 

सूत्र और अर्थ की अपेक्षा से आगम का विचार किया जाता 

क्योंकि यह माना गया है, कि तीथेंकर अर्थ का उपदेश करते हूँ, जब 
गणधर उसके आधार से सूत्र की रचना करेते हैं।' अतएवं बधहय नर. 
स्वयं तीर्थंकर के लिए आत्मागम है और सूत्ररूप आगम गर्भवए्ध 
लिए आत्माग्रम है । अर्थ का मूल उपदेश तीर्थंकर का होने से गएई 
के लिए वह आत्मागम नहीं, किन्तु गणधरों को ही साक्षाद्‌ लक्ष्य $ 
अर्थ का उपदेश दिया गया है। अतएवं अर्थायम गणघर के लिये भततए 
गम है,गणधर शिप्यों के लिये अर्थरूप आगम परम्पराग्रम है क्योंकि तप: 
से गणधरों को प्राप्त हआ और गणधरों से शिप्यों को । सूतरहूप भार 
गणधर शिप्यों के लिए अनन्तरागम है, क्योंकि सूत्र का उपदेश ५०० 
से साक्षात्‌ उनको मिला है । गणधर शिप्यों के बाद में होने वात आता 
के लिए सूत्र और अर्थ उभयरूप भागम परम्प्रागम ही है+ ,... '. 


की रा 
तर 


आत्मागम, अनन्तरागम, परम्परागत 

तीथंकर अर्थागम | कद 5 
गणधर. सूत्रागरम.. अथगिम.. . ४ 
गणधर-शिप्य $८ सूचरागम ' ध् भयगिम 

गणधर-शिप्य. »€ ्र््ः सूत्रागम, अवर्गी 
आदि गा । 


मीमांसक के सिवाय सभी दार्शमिकों मे आगम को पौरुषेय ही गा 
है और सभी ने अपने-अपने इप्ट पुरुष को ही आप्त मानकर असम भी 
अनाप्त सिद्ध करने का प्रयत्त किया है।' अन्ततः सभीको दूशण के 
सामने आगम का आमाण्य अनुमान और युक्ति से आगमोक्त बा ४ 
संगति दिखाकर स्थावित करना ही पड़ता है। यहाँ कारप 
नियुंक्तिकार ने आगम को स्वयंसिद्ध मानकर भी हूँतु और उदाहरण 
- आवश्यकता, आगमोक्त बातों की सिद्धि के लिए स्वीकार की है- 
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जिणवयर्ण सिद्ध देव. भष्णए फत्मई उदाहरण । 
्रासपप्न जय सोघारं हेऊ थि कहिखि भण्णेज्जा ॥ 
रदाये ० नि० ४६१ 


किस पुरुष का बनाया हुआ शास्त्र आगम रूप से प्रमाण माता जाए 


इस विषय में जैनों ने अपना जो अभिमत भआागमिक काल में स्थिर किया 


है, उसे भी बता देना आबद्यक है। सर्वदा यह तो संभव नहीं कि 


तो प्रवतंक और उनके गणधर मौजूद रहें और शंका स्थानों का 
। समाधान करते रहें ।इसी आवदयकता में से ही तदतिरिक्त पुरुषों को भी 
प्रमाण मानने की परम्परा ने जन्म लिया भौर गणधर-प्रणीत आचारांग 
. झादि अंगणास्त्रों के अलावा स्थविरप्रणोत अन्य शास्त्र भी आगमान्तग्रेत 
' होकर अंगवाह्म रूप से प्रमाण माने जाने लगे-- 


/सुत्त गणघरकथिदं तहेव पत्ते य्ुदफयिद चय॑ 
सुदकेवलिणा कथिदं प्रभिण्णदसपुब्वकथिदं च॑ ॥7* 


इस गाथा के अनुसार गणधर कथित के अलावा प्रत्येक बुद्ध 


श्रुतकेवली और दबापूर्वी के द्वारा कथित भी सूच आगम में अन्तर्भूत है । 
: प्रत्येक बुद्ध सर्वज्ञ होने से उनका बचन प्रमाण है । जैन परम्परा के अनुसार 
. अंगवाह्म ग्रन्थों की रचना स्थविर करते हैं” | ऐसे स्थविर दो प्रकार 
: के होते हैं। सम्पूर्ण श्रुतज्ञानी और कम से कम दक्पूर्वी । सम्पूर्ण श्ुतज्ञानी 


को चतुदंशपूर्वी श्रुतकेवली कहते है । श्रुतकेवली मणधर प्रणीत संपूर्ण 
शदशांगीरूप जिनागम के सून्षर और अर्थ के विपय में निपुण 
होते हैं। अतएव उनकी ऐसी योग्यता मान्य है, कि वे जो कुछ कहेंगे या 
लिखेंगे उसका द्वादशाज्री रूप जिनागम के साथ कुछ भी विरोध हो नहीं 
सकता | जिनोक्स थ्रिपयों का संक्षेप या विस्तार करके तत्कालीन समाज 
के अनुकूल ग्रन्थ रचना करना ही उन्तका प्रयोजन होता हैं अतएव संघने 
ने ऐसे ग्रन्थों को सहज ही में जिनागमास्तगंत कर लिया है, इनका प्रामाण्य 
वि उस मे 22०23 कप 
५२. मूलाचार ५. ८० । जयघवला टीका में उद्ध,त है ए० 
को थीका में वह उद्ध.त है पु० ३१॥ हल 
*३, विशेषा० ५५० । बृहतु० ११४ ! तत्वार्थभा० १.३० | सर्वाय॑ ० १.२०१। - 


१५३ ॥। ओपधघनिर्यृक्ति 
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स्वतन्त्र भाव से नहीं, किन्तु गणधरप्रणीत ओगमे के साथे अविमंवाद 
कारण है । 

कालक्रम से जैन संघ में वीर नि०. १७० बंप के बाद घूः 
केवली का भी अभाव हो गया और केवल दद्मपुंवंधर ही रह गए, 97 
उनकी विशेष योग्यता को ध्यान में रखकर जैन संघ से दशपूवेपर 
ग्रथित ग्रन्थों को भी आगम में शामिल करं लिया । इन ग्रत्या की ४ 
प्रामाण्य स्वतन्त्रभाव से नहीं, किन्तु गणधरप्रणीत आगम के साई) 
अविरोधमूलक है । 


जनों की मान्यता हैं कि चतुर्दशपूर्वंधर वे ही साधक है सकते, 
हैं, जिनमें नियमतः सम्यग्शंन होता है अतएवं उनके ग्न्‍्यों 
गम विरोधी बातों की संभावना ही नहीं है । 


आगे चलकर ऐसे कई आदेश जिनका समर्थन किसी शास्त्र मे 
| होता है किन्तु जो स्थविरों ने अपनी प्रतिभा के वल से ढिसी.' 
विपय में दी हुई संमतिमात्र हैं, उनका समावेश भी अंगवाह्म आगम 
कर लिया गया है | इतना ही नहीं कुछ मुक्तकों को भी उसी में स्थार 
प्राप्त है । । ु 
अभी तक हमने आमम के प्रामाण्य-अप्रामाण्य का जो विषार 
किया है, वह बवता की दृष्टि से । अर्थात्‌ किस वक्ता के वचन को ध्यवह: 
में सबंथा प्रमाण माना जाएं। किस्तु आगम के प्रामाण्य या अप्रामाज! 
का एक दूप्तरो वृष्टि से भी अर्थात्‌ श्रोता की दृष्टि से भी ज्ागमो हे 
बिनार हआ है, उसे भी बता देना आवदयक हैं । 


धव्द तो भिर्जीव हैं और सभी सांकेतिक अंथ्थ के प्रतिषादत मी 
योग्यता रखते हैं। अतएव सर्वार्धक भी हैं। ऐसो स्थिति में निश्चय दूँ 
से विचार करने पर झब्द का प्रामाण्य जैसा मोमांसफ मानता है सिए 
नही किन्तु प्रयोगता के गुण के कारण सिद्ध होता हैँ | छतना हैं ही 


| 
के अनार का + 5 





४४, यहत॒० १ ! 
५५, यंहत्‌' १४४ झोौर उसकी पादटीप । दिशेधा० ४४५० ॥ 
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7 बल्कि श्रोत्रा या पाठक के कारण भी प्रामाण्य या अप्रामाण्य का निर्णय 


' करना पड़ता है। अतएव यह आवश्यक हो जाता है, कि बकता और 


५ शोता दोनों की दृष्टि से आगम के प्रामाण्य का चिचार किया जाए। 


॥ 


प्ड्प पी 2 बल कक 
जाई जब 


कम 


| 


शास्त्र को रचना निष्प्रयोजन नहीं, किन्तु श्लोता को अभ्युदय 
और निःश्रेयस मार्ग का प्रदर्शन करने की दृष्टि से ही है--यह्‌ सर्वसंमत 
है। किन्तु शास्त्र की उपकारकता या अनुपकारकता मात्र शब्दों पर 


“ निर्भर न होकर श्रोता की योग्यता पर भी निर्भर है। यही कारण है कि 


एक ही गास्त्रवचनत के नाना और परस्पर विरोधी अर्थ मिकाल कर 


. दार्शनिक लोग नाना मतवाद खड़े कर देते है । एक भगवदुगीता या एक 
: ही ब्रह्मसूत्न कितने विरोधी वादों का मूल बना हुआ है । अतः श्रोता 
: की दृष्टि से किसो एक ग्रन्थ को नियमत्त: सम्यक्‌ या मिथ्या कहना या 


किसी एक ग्रन्य को ही आगम कहना, निश्चय दृष्टि से अ्रमणनक है । 
यही सोचकर मूल ध्येय मुक्ति की पूर्ति में सहायक ऐसे सभी श्ास्त्रो को 


जेनाचार्यो ने सम्यक्‌ या प्रमाण कहा है। यह व्यापक दृष्टि बिन्दु 


आध्यात्मिक दृष्टि से जैन परंपरा में पाया जाता है। इस दृष्टि के अनु- 
भार वेदादि सब शास्त्र जैनों को मान्य हैं। जिस जीव की श्रद्धा सम्यक्‌ 


: हैं, उसके सामने कोई भी शास्त्र आ जाए वह उसका उपयोग मोक्ष 


भार्य को प्रशस्त बनाने में ही करेगा । अतएवं उसके लिए सब झास्त्र 
प्रामाणिक हैं, सम्पक्‌ हैं किन्तु जिस जीव की श्रद्धा ही थि१रीत है, यानी 
जिसे मुक्ति की कामना ही नहों उसके लिए वेदादि तो क्या तथाकथित 
नागम भी सिथ्या है अप्रमाण हैं । इस दृष्टि बिन्दु में सत्य का आगृह 
है, सांप्रदायिक कदागृह नही-.भारहूं रामायण" चत्तारि य वेया 
संग्रोवंगा--..एयाईं मिच्छा दिद्विस्स मिच्छत्तपरिग्ग हिषाईं मिच्छासुय हि 
उपाई चेव सम्सदिद्विस्स सम्मत्तपरिग्गहियाई सम्मसुयं--संदी--४९। 


सम्यक्‌ - श्रुततत्थ मिथ्यात्व॑, 
मिथ्यादृष्टि. - परिग्रह्मत्‌ । 
मिथ्या - श्ुतस्थ सम्यकक्‍त्व॑ 


सम्यग्दृष्टि - परिग्रहत्‌ । 


हब 
अर 


ने समुद्रो$ स़रमृद्रो वा, 


समुद्रांशों यथोच्यते । 
नाभ्रमाणं प्रमार्ण वा, 


प्रमाशांशस्तथा _ नयः ॥ 


वाद-विद्या-खण्ड 





चार 
जैन आगमों में वाद और बाद-विद्या : 

१. बाद का भहत्त्व--जन घधम आचार प्रधान है, किन्तु देश-काल 
| को परिस्थिति का असर उसके ऊपर न हो, यह कंसे हो सकता है? 
: स्वयं भगवान महावीर को अपनी धर्मदृष्टि का प्रचार करने के लिए 
अपने चरित्र-वल के अलावा वामबल का प्रयोग करना पड़ा है। तब 
उनके अनुयायी मान्न चरित्र-यल के सहारे जैनधर्म का प्रचार और 
स्थापन करें, यह संभव नहीं । 


#त 


भगवान्‌ महावीर का तो युग ही, ऐसा मालूम देता है कि, जिज्ञासा 

, | था। लोग जिज्ञासा-सृध्ति के लिए इधर-उधर घूमते रहे और जो भी 
, भित्ना उससे प्रइन पूछते रहे । लोग कोरे कर्म-काण्ड--यज्ञयागादि से 
, हैंट करके तत्त्वजिज्ञासु होते जा रहे थे । वे अकसर किसी की बात को 
तभी मानते, जबकि वह तक की कसौटी पर खरी उतरे अर्थात्‌ अहेतुबाद 
$े स्थान में हेतुवाद का महत्त्व बढ़ता जा रहा था। अनेक लोग अपने 
आपको तत्त्व-द्रप्टा बताते थे, और अपने तत्त्व-दशन को लोगों में फैलाने 
के लिए उत्सुकतापूवंक इधर से उधर विहार करते थे और उपदेश देते 
थे, या जिज्ञासु स्वयं ऐसे लोगों का नाम सुनकर उन के पास जाता था 
ह और नानाविध प्रदन पूछता था। जिज्ञासु के सामने नाना मतवादों और 
पमथक युक्तियों दी धारा बहती रहती थी । कभी जिज्ञासु उन मतों 
की तुलना अपने आप करता था, तो कभी तत्त्वद्रप्टा ही दूसरों के मत्त 
फी त्रूटि दिखा करके अपने मल को श्रेष्ठ सिद्ध करते रहे । ऐसे ही वाद 
पतिवाद में से बाद के नियमोपनियमों का विकास होकर क्रमशः वाद 
' भी एक शास्त्र बन गया। न्याय-सूत्र, चरक या प्राचीन बौद्ध तके- 
गस्त में वादश्षास्त्र का जो विकसित रूप देखा जाता है, उसकी पूर्व 
भूमिका जैन आगम और नौद्धपिटकों में विद्यमान है । उपनिपदों में वाद- 


+च्छ 7 3ा अऔतनचा ०--+ह को ७ का न जी था ७ 
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॥ 


विवाद तो बहुत हूँ किन्तु उन वाद-विवादों के पीछे कौन से नियम दर . 
कर रहे हैं, इसका उल्लेख नही। अतएव वादविद्या के नियमों काप्राईई . 
रूप देखना हो, तो जैनागम और बौद्ध पालि त्रिपिटक ही की पर हे 
पड़ती है । इसी से वाद और बादश्ास्त्र के पदार्थों के विषय में 
आगम का आश्रयण कर के कुछ लिखना अग्रस्तुत न होगां। ऐस हे. 
से यह ज्ञान हो सकेगा, कि वादश्ास्त्र पहिले कंसा अव्यवस्थित था रा 
विस तरह बाद में व्यवस्थित हुआ तथा जैन दार्शनिकों ने अपने 
आगमगत पदार्थों से क्या छोड़ा और किसे किस रूप में कायम रखा। 
कथा-साहित्य और कथापद्धति के वैदिक, बौद्ध और जैनपरपर- 
गत विकास की रूपरेखा का चित्रण+ पंण्डित  सुखलालजी ने विस्तार है 
किया है। विशेष जिज्ञासुओं को उसी को देखना चाहिए। प्रकृत * 
ज॑नआगम को केन्द्र रखकर ही कथा या बाद में उपयुक्त ऐसेई? 
पदार्थों का निरूपण करना इष्ट है । | 
श्रमण और ब्राह्मण अपने-अपने मत की पुष्टि करने के नि; द 
विरोधियों के साथ बाद करते हुए और युक्तियों के बल से प्रतिवादी री, 
परास्त करते हुए बौद्धपिटकों में देखे जाते हैं । जैनागम में भी अतिय, 
दियों के साथ हुए श्रमणों, श्रावकों और स्वयं भगवान महावीर के बा 
का वर्णन आता है। उपासकदण्यांग में गोशालक के उपासक से 





के साथ नियतिवाद के विषय में हुए भगवान महावीर के बाद का ४) 
रोचक वर्णन है--अध्य ० ७। उसी सूत्र में उसी विपस में फुंड्कोतिर , 


और एक देव के बीच हुए वाद का भी वर्णन है--भ० ६। 
जीव और घरीर भिन्न हैं, इस विषय में पाश्वनियागी कैशीकर्क: 
और नाह्तिक राजा पएसी का वाद रामपसेणइय सूत्र में निर्दिष्ट है। एैगा 
ही बाद बौद्धपिटक के दीघनिव/य में पायासीसुत्त में भी विर्दि्द हि 
सूभ्कतांग में आये जद्दका अनेषा मतवादियों के साथ लावा 
न्वब्यों केः वियय में जो बाद हुआ है, उसका वर्णन है--मूतनइतांग ३.९ | 


कल * 





$ चुरातत्व २. रे. में 'शयापदतितु' ह्यहप शने तेना, सहित शि 
हथा प्रभाणमीर्साता भाषा दिप्पण पृ० १ै०८-१२४। है न 
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भगवतो-सूत्र में लोक की जाइवत्तता और अथाग्वतता, 
'सान्तता और अनन्तता के विपय में, जीव की सान्तता, अनन्तता, एकता 
. अनेकता आदि के विषय में, कर्म स्वकृत है, परकृत है कि उभयकृत है- 
'भक्रियमाण कृत है कि नहीं, इत्यादि विपय में भगवान महावीर के अन्य 
पीधिकों के साथ हुए वादों का तथा जन श्रमणों के अन्य तोथ्थिकों के 
'साथ हुए वादों का विस्तृत वर्णन पद पद-पर मिलता है--देखो स्कंधक, 
जमानी आदि की कथाएँ । 


..._. उत्तराध्ययनगरत पार्श्वानुयायी केशीश्षमण और भगवान महावीर 
.$ प्रधान शिष्य गणघर गौतम के बीच हुआ जैन-आचार विपयक वाद 
मुप्रसिद्ध है--अध्ययन--२३ । 


भगवती नसूभ में भी पार्णश्यानुयायियो के साथ महावीर के श्रावक 
और ध्रमणों के वादों का उल्लेख अनेक स्थानों पर है--भगवती--१.६; 
२.५। 9 ६; ६.३२ ॥ 


... पृनवृतांग में गौतम और पार्श्वानुयायी उदक पेढालपुत्त का वाद 

भी सुप्रसिद्ध है--सूय० २.७ । गुरु शिप्य के बीच होने वाला वाद 
शत फथा कही जाती है, क्योंकि उसमें जय-पराजय को अवकाश 
*ही । इस बीतराग कथा से तो जैनआगम भरे पढ़े हैं। किन्तु विज्लेपत: 
इसके लिए भगवती सूत्र देखना चाहिए। उसमें भगवान के प्रधान 
"प्य गीतम ने मुख्य रूप से तथा प्रसंगत: अनेक अन्य शिष्यों ने अनेक 
विदयों में भगवान से प्रश्न पूछे है और भगवान ने अनेक हेतुओं और 
ईनों के द्वारा उनका समाधान किया है | 


डी मय 2 वादों से स्पष्ट है, कि जैन श्रमणों और श्ावकों में 
कै शाधन कह ते उपेक्षाभाव नहीं था। इतना ही नही, किन्तु धरम प्रचार 
| ये से बाद-कला का पर्याप्त मात्रा में महत्त्व था। यही कारण 
' गवान्‌ महावीर के ऋद्धिप्राप्त ज्िप्यों की गणना में वाद-प्रवीण 
हा हे बस गणना की है। इतना ही नहीं, किंतु सभी तीर्थकरों के 
में वादियों की संख्यां पृथक बतलाने की प्रथा हो 


ही 
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है ।१ भगवान्‌ महावीर के शिप्यों में घादो की संख्या बताते हुए स्य। 

कहा है-- है 

'"समणस्स णं॑ भगवओ महावीरस्स चत्तारिसया वादीप , पर 

णुयासु राते परिसाते अपराजियाणं उक्‍्कोसिता वादिसंपया हुत्व! 
स्थानांग ३८०२ । यही बात कल्पसूत्र में (यू० १४२) भी है! 


स्थानांगसूत्र में जिन नव प्रकार के निपण पुरुषों को शिर 
उनमें भी वाद-विद्याधिशारद का स्थान है--सू ० ६७६। 


धर्मंप्रचार में वाद मुख्य साधन होने से वाद-विद्या में कुशल ऐमे व 
साधुओं के लिए आचार के कठोर नियम भी मृदु बनाए जाते थे। ईद 
साक्षी जैनशास्त्र देते हैं । जैन आचार के अनुसार घरीर घुच्िता ॥ 
हाये है । साधु स्वानआदि घारीर-संस्कार नही कर सकता, इसी मई 
स्निग्ध-भोजन की भी मनाई हैं । तपस्या के समय तो और भी 
भोजन का विधान है | साफ-सुथरे कपड़े पहनना भी अनिवास नहीँ [/ 
कोई पारिहारिक तपस्वी साधु बादी हो और किसी सभा में बाद है है 
जाना पड़े, तव भी सभा की दृष्टि से और जैन धम की प्रभावनां | 
दुष्टि से उसे अपना नियम मुदु करना पड़ता है, तब वह ऐसा बन रे 
है । क्योकि यदि गह सभान्योग्य शरीर संस्कार नहीं कर लेताजो हि 
धियों को जुगुप्सा का एक अवसर मिल जाता है। मलिनवस्त्री का प्र्ण 
भी सभाजनों पर अच्छा नहीं पड़ता, अतएवं वह साफ सुबरे कई ४ 
कर सभा में जाता है। रूक्षभोजन करने से बुद्धि की तीव्रता में ह*' 
हो इसलिए वाद करने के प्रसंग में प्रणीत अर्थात्‌ स्विग्ध भोजन पई' 
अपनी चुद्धि को सत्त्यणाली बनाने का यत्न करता है । ये सब सर: 
आपवादिक प्रतिसेवना हैं?। प्रसंग पूर्ण हो जाने पर गुरु उसे अविि 
अपवाद-सेवन के लिए हलका प्रायश्चित्त देकर शुद्ध कर देता हैं ! 


3 कत्पसूत्र सु० १६५ इरपादि 
3 “वधापा या दंतासिया उ धोया, था युद्धिहेतु थे पणीषभत्त ।४ं ५॥ 
महसत्तहेउ' सभानपदटठा सिचरय व शुक्ष न वहत्कत्प्राष्य .६०३५॥ 


प्‌ हैं 


वबाद-विद्या-खण०्ड श्७३ 


,... सामाच्यत्तः नियम हैं, कि साधु अपने गण-गच्छ को छोड़कर 
'अन्यत्र न जाए, किन्तु ज्ञान-दशन और चरित्र की वृद्धि की दृष्टि से अपने 
'गुरू को पूछ कर दूसरे गण में जा सकता है । दर्शन को लक्ष्य में रखकर 
अन्य गण में जाने के प्रसंग में स्पप्टीकरण किया गया है, कि यदि स्वगण 
'में दशन प्रभावक शास्त्र (सस्मत्यादि) का कोई ज्ञाता न हो, तो जिस गण में 
,उपका जाता हो, वहाँ जाकर पढ़ सकता है | इतना ही नहीं, किन्तु दूसरे 
वाचाय को अपना गुरु या उपाध्याय का स्थान भी हेतु-विद्या के लिए 
दे, ता अनुसित नहीं समभा जाता । ऐसा करने के पहले आवश्यक है, 
“कि वहू अपने गुरु या उपाध्याय की आज्ञा लेले। वृहत्कल्पभाप्पय से 
कहा है कि- 
/.._“दिज्जामंतमिमित्ते हेड सत्यहु दंसणट्वाए” चृहत्कल्पभाप्पय गा० ५४७३ । 
/ अर्थात्‌ दर्शन प्रभावना की दृष्टि से विद्या-मन्त्र-निमिल और हेतु 
शास्त्र के अध्ययत के लिए कोई साधु दूसरे आचार्योपाध्याय को भी 
'पना आचाये वा उपाध्याय बना सकता 
/.. तैथंत्रा जब कोई शिष्य देखता है, कि तकं-थास्त्र में उस के गुरु की 
“ति न होने से दूसरे मत थाले उन से वाद करके उन तकनिभिन्न गुर 
' तीचा गिराने का प्रयत्त करते हैं, तव वह गुरु की अनुज्ञा लेकर 
"पान्चर में तकंविद्या में निपुण होने के लिए जाता है या स्वयं गुरु उसे 
भेजते हैं ५ अन्त में वह तर्क निपण होकर प्रतिवादियों को हराता है 
अर इम प्रकार दर्शनप्रभावना करता है । 
यदि किसी कारण से आचार्य दसरे गण में जाने की अनुज्ञा न देते 
है, तव भी दर्शन प्रभावना की दृष्टि से बिना आज्ञा के भी वह दूसरे गण 
/ जाकर बादविद्या में कुशलता प्राप्त कर सकता है ( सामान्यतः अन्य 
चाय बिना आज्ञा के आए हुए शिष्य को स्वीकार नहीं कर सकते 
पस असग में बह भी उसे स्वीकार करके दर्शन प्रभावना की दृष्टि 
3 नक“विद्या पढ़ाने के लिए बाध्य हो जाते 
| बी शड२५ । 
'. वही ५४२६-२७ | 
| वही गा० ५४३६ 


१७४ प्रागम-पयुग का जेन-दर्शन | ण की. 
विना कारण श्रमण रघ-यांत्रा में नंहीं जा सकता, ऐसा हिझ।' 
क्योंकि रथ-्यात्रा में शामिल होने से अनेक प्रकार के दोग सगे है 
(बृहत्‌ गा० १७७१ से )। किन्तु कारण हो, तो रब-यात्रा हे रद 
जाना चाहिए, यह अपवाद है | यदि नहीं जाता है, वो प्रायश्वितिझर 
होता है, ऐसा स्पप्ट विधान है---"कारणेपु तु समुत्पन्नेपु -प्रवेष्धयम रे 
न प्रविशति सदा चत्वारों लघवः ।॥” बूहतृ० दी० गा० १७८६) 


#ए बहला।र 


रथन्यात्रा में जाने के अनेक कारणीं को ग्रिनाते* हु 
भाष्य में कहा गया है कि--- 
“मा परवाई विग्णं करिष्ज घाई अ्रप्नो दिसह ॥ ६ए७८६२॥ 


अथत्ति कोई परदर्शन का बादी रघथन्यात्रा में विध्य न कर रे इर्मे 
बादविद्या में कुशल वादी श्रमण वे रथ यात्रा में अवश्य जाता, ता 
उने के जाने से कया लाभ होता है, उसे चताते हुए कहा 


नवधम्माण चिरत्त' पभावषणां सासणे य बहुमाभो । 
प्रभिगच्छन्ति थे विदुसा श्रधिः्परपूया ये सेपाएं॥ (०७६३ 

वादी श्रम्ण के द्वारा प्रतिवादी का जब निग्नह हीता है। रे ४ 
शावक अन्य धामगिकों का पराभव देखकर जैमवर्म में दृढ़ ही परे ' 
जैनधर्म की प्रभावना होती है. ब्रोग कहने लग जाते & डि 
सिद्धांत अप्रतिहत है, इसीलिए ऐसे समर्थ वादी ने उसे जेपराः: 
दूसरे लोग भी वाद को सुनकर जैनधर्म के प्रति आदर-शीद हैं 
यादों का बेदर्ध्य, देखकर इूसरे बिद्वान्‌ उन के -पास आने सर्गते ट 
धीरे-धीरे जैनधर्म. के अनुयायी हो जाते हैं। इस प्रकार इते साई 
लाभों के अलावा रथन्यात्रा में श्रेयस्वार पूछा की निविष्यता री * 
भी है । अतएव बादी को रथयात्रा में अवश्य जाना नाहिए।..._ 


निम्नलिखित इतोक में धर्म प्रभावकों में वादी के भी सयाये । 


/ “श्रायचमो पर्मप्यों दादी सेमित्तिकस्तपरदी घ 
शिनवधनज्ञदण फव्ि; | प्रयचनमुइभावपसयेति 


पक. पं७त 3. >++ ही क्‍ममाम-33५8,-मान+-म+०मजा33-म 


+ जाए ७६०३. आम 
ड़ यूहुत० टी० गा० १७६६८ में जद, | 


>>. नानक 


77% हू 
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,. कभी-कभी ध्यान एवं स्वाध्याय छोड़कर ऐसे वादियों को वाद-कथा में 
, ही लगना पड़ता था, जिससे वे परेशान भी थे और गच्छ छोड़कर किसी 
, ऐकान्त स्थान में जाने की थे सोचते थे । ऐसी स्थिति में गुर उन पर 
/ प्रतिबन्ध लगाते थे, कि मत जाओ । फिर भी वे स्वच्छन्दर होकर गच्छ 
| को छोड़कर चले जाते थे | ऐसा बुहत्काल्प के भाष्य से पता चलता है- 
गा० १६६१,५६६७ इत्यादि । 

२. फथा ; 
|॒ स्थानांग सूत्र में कया के तीन भेद बताए हैं। वे ये है-- 
। “तिविहा कहा--प्रत्थ कहा, धम्मदहा, फास-फहा । सु० १ै८६। 
। इन तीनों में घर्मकथा ही यहाँ अ्स्चुत है । स्थानांग में (सू० २८२) 
' बम-केया के भेदोपभेदों का जो वर्णन है, उसका सार बीचे दिया 
'जाता है | 


| धर्मकथा 
। पिया 
' | | | 

१ आक्षेपणी २ विल्लेपणी ३ संवेजनी 
! १ आचाराक्षे ० १ स्वसमय कह १ इहलोकास ०७ 
! २ व्यवहारा० कर परसमय कथन ३ परलोकसं० 
| ३ प्रज्नप्ति २ परसमय कथनपुर्वंेक ३ स्वशरीरसे० 
/! . ४ दृष्टिबाद स्वेसमय स्थापन ४ परशरी रस ० 
॒ ३ सम्यग्वाद के कथनपूर्वक 
। मिथ्यावादकथन 


४ मिथ्यावादकथनपूर्वक 
सम्पग्वाद स्थापन 


गरम छ च मल 


४. लिर्देदनी 

रे इहलोक में किए दुश्चरित का फल इसी लोक में दुःखदायी 
ध्पि णः न » परलोक में 
हे पल म्‌ गे हे हा झ्स लोक में १) 


हे ठग 35 परलोक में उञ 


मी ली ३ ९ पद, जज - उ० ० 2 फल की जार पक कर ५ # २०७ ली जीत शक 0 का 2 
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इसी प्रकार सुचरित की भी चतुर्भगी होती है।.. 

इन में से वाद के साथ सम्बन्ध प्रथम की दो धर्मकथाओं का है। 

सवेजनी और निर्वेदनी कथा तो वही है, जो ग्रुरु अपने भिप्य को फर- 
और निर्बद की वृद्धि के लिए उपदेश देता है ! आक्षेपंणी कथा के वो हे 
हैं, उनसे प्रतीत होता है, कि यह गुरु और शिप्य के बीच होनेवाली परम 
है,उसे जेनपरिभाषा में बीतराग कथा और न्यायशञास्त्र के अनुसार तत्नकुः 
त्सु-कथा कहा जा सकता है। इसमें आचारादि विपय में शिपर रे, 
पंकाओं का समाधान आचार्य करते हैं । अति आवारादि के विधा | 
जो आलक्षेप होते हों, उतका समाधान गुर करता है। किलु वि 
कथा में स्वसमय और परसमय दोनों की चर्चा है। यह कथा हुए ब 
ध्रिष्य में हो, तव तो वह वीतरागकथा ही है, पर यदि जयार्षी प्रतिवादी 
के साथ कथा हो, तब वह वाद-कथा या विवाद कथा में समाविष्ट है| 
विक्षेपणी के पहले प्रकार का तात्पर्य यह जान पड़ता है, कि वादी ४ 
अपने पक्ष की स्थापना करके प्रतिंवादी के पक्ष में दोपोद्भावव हि 
है | दूसरा प्रकार प्रतिवादी को लक्ष्य में रखकर किया गया जीने के, 
। क्योंकि उसमें परपक्ष का निरास और बाद में स्वपक्ष का हए। 
। अर्थात्‌ वह वादी के पक्ष का निराकरण केरके अपने पक्ष 5 
स्थापना करता है। तीसरों और चौथी विक्षेपणी कंथांका ४ 

टीकाकार ने जो बताया है, उससे यह जान पड़ता है कि वादी अतिती' 

के सिद्धान्त में जितना सम्यगंधा हो, उसको स्वीकार करके मिव्याँग 7 

निराकरण करता है और प्रतिवादी भी ऐसा ही करता हैं . 28 


छा न यो 


#ज|? /0४१ 


न ०. 4 च न के कक भेद ६ 
निश्ञोथभाष्य के पंचम -उद्देशक में (प० ७६) की 
बताते हुए कहद्ा है-- 7 ५ ४. «५ 
चाप 5 


“बादो ष्प बितंडा पाइप्णयकहा ये णिस्छयकहा यू. 

इससे प्रतीत होता हैं, कि टोका के ग्रुग में अस्यत्रअमिक 

जल्प और वितण्डा मे भी कथा में स्थान पा लिया था । किन्तु 5० । 
विश्यंपचर्चा यहाँ प्रस्तुत नहीं । इतना ही प्रस्तुत है, कि भूल गम * ५923 
कथाओं ने जल्पआदि नामों से स्थान नहीं पाया है।__"४' ६. ' 


| 
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| ३. बिवाद : 
हा. स्थानांगसूुत्र में विवाद के छह 5्रकारों का निर्देश है-- 
कि छम्पिहे विवादे पं० त्ं० १ प्रोतवकतित्ता, २ उस्सवकच्त्ता, ३ श्रणुलोमइत्ता, 


“!४ पहिलोमइत्ता, ५ भद्ता, ६ भेलहइत्ता ।” सु० ५१२. 

“* ये विवाद के प्रकार नहीं है, किन्तु वादी और प्रतिवादी विजय 
£ के लिए कंसी-कंसी तरकीध किया करते थे, इसी का निर्देश मात्र है । 
““ टीकाकार ने प्रस्तुत में विवाद का अर्थ जल्प किया है, वह ठीक ही है । 
» जैसे कि... 

टर १. नियत समय में यदि वादी की वाद करने के लिए तैयारी 
४ " हो, तो वह बहाना बनाकर सभा स्थान से खिसक जाता है या प्रति- 
है वादी को खिसका देता है, जिससे वाद में विल्लम्ब होने के कारण उसे 
/ पगोरी का समय मिल जाए । 


; '२. जब वादी अपने जय का अवसर देख लेता है, तव वह स्वयं 
/ उत्युकता से बोलने लगता है या प्रतिवादी को उत्सुक वनाकर बाद बा 
/ भीप्न प्रारम्भ करा देता है । 


| ३. वादी सामनीति से विवादाध्यक्ष को अपने अनुकूल बनाकर 
( का प्रारम्भ करता है या प्रतिवादी को अनुकूल बनाकर वाद प्रारम्भ 
' आर देता है, और वाद में पड़ जाने के बाद उसे हराता है" । 

पिला जम तल तीजि आम किक विन मय 


| 
| _ घरक फे इस बाक्य के साथ उपर्युक्त दोनों वियादों फी तुलना करना चाहिएं-- 
.. परस्य सादृगुष्पदोषयलमवे क्षितप्यघू, समचेक्ष्य च यत्रेन श्रेप्ठ रूस त नास्थ सत्र 
' रपं योजपेदू भ्रनाविष्कृतमयोगंकुबंन्‌ । यश्र स्वेममयरं मन्येत तप्रेवेनमाशु निगृह्ीयात्‌ 
, विसानस्थान-झ० ८ सू० २१। 

ऊपर टोकाकार के ग्रनुसार श्र्थ फिया है, किग्तु चरक को देखते हुए यह श्र्यं 
के जा सकता है कि जिसमें श्रपनी अ्रयोग्यता हो उस बात को टाल देना शौर 

“सर्मे सामने बाला अ्रयोग्य हो उसो, में विधाद करना । 

! ऋरक में सन्धाय संभाषा बीतराग-कथा को कहा है। उसका दूसरा नाम 
पनुनोभ संभाषा भी उसमें है ! विभानस्थान झ्र० ८. सु० १६॥ अ्रस्तुत में टीकाकार 
5 भ्नुप्तार प्र किया गया है किन्तु संभव है, कि -अखणुलोमदत्ता--इसेका सम्बन्ध 
परककी अ्रणुलोभरुन्धाय संभाषा के साथ हो । चरककृत व्याण्या इस प्रकार हैंए 


न 


। ” हश | ] 
ब ५ श्र हु क 
> 


१७८४. आगम-पुग का जन-वर्शन 


* 
न 


४. यदि वादी देखता है कि वह प्रतिवादी को.हराने में कंए 
समर्थ है, तव वह सभापति और प्रतिवादी को अनुकूल बनाने की हे 
प्रतिकूल ही बनाता है और प्रतिवादी को हराता है । के! 

५. अध्यक्ष की सेवा कर के किया जाने वाला बाद । | 

६. अपने पक्षपातो सभ्यों से अध्यक्ष का मेल कराके या परीडर ' 
के प्रति अध्यक्ष को देंपी बनाकर कियां जाने वाजा वाद ।' 

वादी बाद प्रारम्भ होने के पहले जी. प्रपञ्च करता है, उसके 
अन्तिम दो विवादों की तुलना की जा सकती है । ऐसे अपब्च का कि 
चरक में इन शब्दों में है... / ..*४: 

“प्रागेब तावदिदं करते यतते संन्धाय परिषदाधयनभूतमात्मनः - प्रकषरो 
यितस्यमु: यहा परस्य भुशदुर्ग स्पात्‌ पक्षम, अ्रथया पररय भूश विमुखमावो। गाए 
चोपसंहितायाम शवयमस्माभिर्यक्त्‌ म्‌ एपव ते परिषद्‌ यथेप्ट यभाभिप्राय॑ बाई बादाए 
च स्थापयिष्यतीस्युकत्वा तृष्णीमासीत ।” विमानस्थान भ्र० 5. यू? रह! 

४ वाददोष-स्थानांग-सूत्र में जो दश दोष गिनाएं गए ही 
भी सम्बन्ध वाद-कथा से" है। अतएवं यहाँ उन दोपों का निर्देश एए 
आवश्यक है-- रु 

“दसचिहे दोसे पं० तं० 9 ! पर 
१ तज्जातदोसे, २ मतिभंगदोसे, ३ पसंत्यारदोसे, ४ परिहरणवीते !  ... 





विद्येनान परे: 

तप्न ज्ञानविज्ञानवचनप्रतियघनशक्तिसंपन्ने नाकोपनेनानुपर $त विद्येननहर 
नेयेनानुनयकोधिमेन क्लेशक्षमेण - प्रियसंभाषणेन च सह संस्घोयर्समाषा विधीपते 
विधेन सह्‌ फथयन्‌ विश्वव्धः कर्थयेत्‌ प्रच्छेदषि व विश्र्धः, पूछते 
विददमर्थ बयातू, नच निग्नहभयादुद्विणेत रिगृह्मय चैन न हृष्पेव्‌, दुववेततुक 
' मं च॑ मोहादिकान्तंग्राही संयातू, न चाविद्दितमर्थमनुवर्णयेत्‌ सम्भव थे ह 
' ज्ञावहितः स्पात्‌ । इति झनुलोमसंभाषाविंधः ।* हर | 
| चरफकी विगृह्यसं-भाषा की स्थानांगगत प्रतिलोम से छुलना की मी पी रे 
क्योंकि ' चरक फे अनुसार विगृद्यसंभाषा अपने से होन या अपनी बराबरी गा ह 
के साथ हो करना चाहिए, श्रेष्ठ से फभी नहीं । पर कह 
3१शते हि गुरुशिष्ययो: वादिप्रतिवादिनोर्वा वादाश्षया हव सक्यन्ते हें 

व  द ५ ... '# : स्यानायसृत्रदीकार् है: 


न! 
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* सलरलण, ६ कारण, ७ हेंउदोते ८ संकामण्ण, € निग्गह, १० वत्युदोसे ॥॥" 

प सू० ७४३ ) 

१ प्रतिवादी के कुल का निर्देश करके बाद में टूपण देना | या 

“प्रतिवादी को प्रतिभा से क्षोभ होने के कारण वादी का चुप हो जाना 

“एज्जातदोप है । ' 

:.. ३ वाद प्रसंग में प्रतिबादी या चादि का स्मृतिश्नश॒ मतिभंग 

दोप है। 

ह ३ बाद भरसंग में सभ्य या सभापति पक्षपाती होकर जयदान करे 
या किसी को सहायता दे तो वह प्रशास्तृदोष है । 

४ सभा के नियम के चिरुद्ध चलना या दूपण का परिहार जात्युत्तर 
3 करना परिहरण दोप है। 

५ अतिव्याप्ति आदि दोप स्वनक्षण दोप हँ। 

६ पुक्तितोषफारणदोप कहलाता है ! 

७ अस्िद्धादि हेत्वभास हेतुदोप हैं । 

८ प्रतिज्ञान्तर करना संक्रमण है या प्रतिवादी के पक्ष का स्वीकार 
ना सेक्रणण दोप है | टीकाकार ने इसका ऐसा भी अर्थ किया है कि 
सतत प्रभेय को चर्चा को छोड़ अप्रस्तृत प्रमेय की चर्चा करना संक्रमण 
रेप है। 

५ छलादि क्षे द्वारा प्रतिवादी को निगृहीत बारना निग्नह दोप है । 

१० पक्षदोप को वस्तुदोप॑ कहा जाता है ऊँसे प्रत्यक्षनिराकह्त 
गदि। 

इनमें से प्राय: सभी दोपों का वर्णन स्यायज्ञास्त्र में स्पष्ट रूप से 
जी है। अतएवं विभेष विचेचन की आवश्यकता नहीं । 

२ विश्लेष दोष-स्थानांग सूत्र में विशेष के दश प्रकार" गिनाए गये 

 शझशगपज्त्ाउ्र्-- फ्रे “टसदिये विसेसे पूं० तंछे चत्थ्‌ १ हज्जात दोसे २त, दोसे एगद्ठितेति £;। 
9 रणे ४ त्‌ पढुष्षण्णे ५, दोसे ६ निच्चे ७ हि झहुमे ८ ॥ १॥ श्रतणा € उब- 
ते १०त विसेसेति त, ते दस ॥” स्थानांग सूच० ७ड३। 


(८०. आगम-युग का जन-दर्शन | 
हैं उनका संवन्ध भी दोप से हीं है ऐसा टीकाकार का भमिप्राव है, 
मूलकार का अभिप्राय क्‍या है कहा नहीं जा सकता । टीकाकार नें 
दस प्रकार के विज्ञेप का जो वर्णन किया है वह इस प्रकार है, 


१. वस्तुदोपविशेप से मतलब है पक्षदोपविशेष, जैसे' प्र 
निराकृत, अनुमाननिराक्ृत, प्रतीतिनिराकृत, स्ववंचतनिराहृत, 
लोकरूढिनिराकृत । दा  - 

जन्म मर्म कर्म आदि विज्ञेपों को लेकर किसी को वाद में हुए 
देना तज्जातदोपविशेप हैं । 


३. पूर्वोक्त मतिभंगादि जो आठ दोप गिनाए हैं .वे भी -दोपतागर 

की अपेक्षा से दोपविशेप होने से दोषविश्ेष कहे जाते है । है 

एकाधिकविशेष अर्थात्‌ पर्यायवाची श़दों में जो कृबेश्विद हैं 

विज्लेप होता है वह, अथवा एक ही अर्थ का बोध कराने वार ग्् 
बविशेप + 


५. कारणविशेप--परिणामिकारण और अपेक्षा कारण ये कीए 
विधेप है। अथवा उपादान, निमित्त, सहकारि, ये कारण विरे१६ 
अथवा कारणदोपविद्वेप का मतलब है युक्ति दोष । दोष सामाल ! 
अपेक्षा से युक्ति दोप यह एक विशेष दोप है | 

६. बस्नु को प्रत्युत्पन्न ही मानने पर जो दोप हो वह प्रद्युत 
दोप विजेप है। जैसे अकृताभ्यागम कृतबिप्रणाशादि । 

७. जो दोप स्वदा हो बह नित्य दोप विशेष है जैसे अभर 
मिथ्यात्वादि । अथवा वस्तु को सर्वथा नित्य मानने पर जो दाप | 
नित्यदोपबिद्येप है । | | * | 7 की 

८. अधिकदोपविश्येप वह हैं जो प्रतिपत्ति के लिये अवाव्शा ४ 
अबयवों का प्रयोग होने पर होता है।.. *« - ... -अ 


हि 





5३ हस दोष के मूलकारका ग्रभिर्भाय पुनदक्त निप्नहस्थान से के /म 
- १४) झौर चरकसंमत भ्रधिक वामक वाक्यवोपसे (“'यंद्वा संम्बद्धार्थभि 
पते तत्‌ पुनस्वतत्वाद्‌ अ्धिकम  --विमान० भ्र० य. सु० ५४) हो,तो प्राइवम 


र्‌ 
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. न्यायसूत्रसंमत अधिक निम्नहस्थान यहाँ अभिप्रेत है । 
६. स्वयंकृत दोप । 
१० परापादित दोप । 


2६3 । 

स्थानांग सूत्र में प्रश्न के छः प्रकार बताए गये हैं--- 

« संशय प्रश्न 

/ व्युदुग्न प्रश्न 

« अनुयोगी 

» अनुलोम 

» तथाज्ञान 

« अतथाज्ञान 
वाद में, चाहे वह वीतराग कथा हो या जल्प हो, प्रएन का पर्याप्त 
व्‌ है। प्रस्तुत सूत्र में प्रदन के भेदों का जो निर्देश है वह प्रदनों के 
| रही प्रप्टा की भावना या भूमिका के आधार पर है ऐसा प्रतीत 
है। 

। १. संशय को दूर करने के लिये जो प्रइन पूछा जाय वह संजय 

भरने है। 

_ इस संशय ने स्याय सूत्र के सोलह पदार्थों में और चरक के वादपदों 

स्थान पाया है । ; 

; संशय प्रइ्त की विशेषता यह है कि उसमें दो कोटि का निर्देश होता 

है जैसे 'पकनु ज़लु भ्रस्वकालमृत्यु: उत नारतीति” विमान० झ० फ. सु० डरे । 

२. प्रतिवादी जब अपने भिथ्याभिनिवेश के कारण प्रश्न करता है 

'पैवे वह व्युदग्न प्रश्न है । 

४ ३, स्वयं वक्ता अपने वक्तव्य को स्पष्ट करने के लिये प्रश्न खडा 

(के उसका उत्तर देता है. तब वह अनुयोगी प्रश्न है अर्थात्‌ व्याख्यान 

.औ पहपणा के लिये किया गया प्रइन | चरक में एक अनुयोग वादपद है 

''्तेका लक्षण इस प्रकार चरक ने किया है-- 


खंए री ५ 


0 अर. 


जी. 


१८ए गआ्रागम-युग का जैननदर्शत ' .. » ' / - 


प्रनुयोगो नाम से यत्तदिद्यातां तदिय॑ रेव साथ तत्पर तस्वेरदेशे वा प्रणः प्रशेरेटे 
वा ज्ञानवित्तानवचनपरीक्षार्यमादिश्यते, मया नित्यः पुए्ष इति 'प्रतिताते स्यू पर 
को हैतुः इत्याह सोडनुपोगः । कल 
स्थानांग का अनुयोगी प्रइन वस्तुत: . चरक के अनुयोग से अल 
होना चाहिए ऐसा चरक के उक्त लक्षण से स्पष्ट-है।/. हार 
अनुलोम प्रश्न वह है जो दूसरे को अनुकूल करने के तिए कि 
जाता है जैसे कुशल प्रदन । 
५० जिस वस्तु का ज्ञान पृ्छक और प्रप्टव्य को समान भाई 
हो फिर भी उस विपय में पूछा जाय तब वह प्रइन तथा शान ले ह। 
जेसे भगवती में गौतम के प्रश्न । ह जा 
६. इससे विपरीत अतथाज्ञान प्रश्न 
इन प्रश्नों के प्रसंग में उत्तर की दृष्टि से चार श्रकार के प्री 
का जो वर्णन बौद्धग्रन्थों में आता है उसका निर्देश उपयोगी है-- ' 
१. कुछ प्रश्न ऐसे हैं! जिनका है या नहीं में उत्तर दिया जात! 
है--एकांशव्याक रणीय । 
२. कुछ प्रदन ऐसे हैं जिनका उत्तर प्रतिप्रइन के ढ 
जाता है--प्रतिपृच्छाब्याकरणीय । 


३. कुछ प्रइन ऐसे हैं जिनका उत्तर विभाग करके अर्थारे ० '। 
अंथ में 'है' कहकर और दूसरे अंश में 'तही कहकर दिया जाती 
विभज्यव्याकरणीय । 

४. कुछ प्रदन ऐसे है जो स्थापतीय--अव्याइृत हैं जिनका ई 
दिया नहीं जाता** | 


न 


|६३॥ दि 


कि] 


७. छल-जाति-स्थानांग सूत्र में हेतु शब्द का.प्रयोग नाता हे 
हुआ है । प्रमाण सामान्य अर्थ. में हेतुशब्द का प्रयोग प्रथम (पृ० ६१, 


“ बताया गया है। साधन अर्थ-में हेतुशव्द-का प्रयोग भी हेतुनर्चा 





१४ दीघ० ३३। मिसिनन्‍्द पूं० १७६ । आ5, कर ० हम 
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पृ० ७८) बताया गया है। अब हम हेतुशब्द के एक और अथ की ओर 
" बाचक का ध्यान दिलाना चाहते हैं। स्थानांग में हेतु के जो--यापक 
दि निम्नलिखित चार भेद बताए हैं उनकी व्याख्या देखने से स्पप्ट है 
फयापक हेतु असद्धेतु है और स्थापक ठीक उससे उलटा है। इसी प्रकार 
' यंसकर और लूपक में भी परस्पर विरोध है। अर्थात्‌ ये चार हेतु दो 
7 में विभक्त हैं । 
, यापक हैतु में मुस्यतया साध्यसिद्धिका नही पर प्रतिवादी को 
शीत्युत्तर देने का ध्येय है । उसमें कालयापन करके प्रतिवादी को धोखा 
“या जाता हूं। इसके विपरीत स्थापक हेतु से अपने साध्य को शीघ्र 
सिद्ध करना इष्ट है। व्यंसक हेतु यह छल प्रयोग हैं तो लूपक हेतु प्रति- 
प्रतिच्छल है। किन्तु प्रतिच्छल इस प्रकार किया जाता है जिससे कि 
प्रतिवादी के पक्ष में प्रमंगापादान हो और परिणामत: वह वादी के पक्ष 
का स्वीकृत करने के लिए बाध्य हो । अब हम यापकादि का भास्त्रीक्त 
विवरण देखें-.. (स्थानांग सू० ३ ) 
ह १ जावते (यापकः) 
| २ थावते (स्थापक:) 
हे वँंसते (व्यंसकः ) 
। ४ सूसते (लूपकः) 
। इन्हों हेतुओं का विशेष चणन दशवंकालिक सूत्र की निर्युक्ति 
_(गा० ८६ से) आह» भद्रवाह ने किया है उसी के आधार से उनका 
परिचय यहाँ कराया जाता है, क्योंकि स्थानांग में हेलुओं के नाममात्र 
उपलब्ध होते हैं। भद्रवाहु ने चारों हेतुओं को लौकिक उदाहरणों से 
सप्ट किया है किन्तु उन हेतुओं का द्रव्यानुयोग की चर्चा में कंसे प्रयोग 
होता है उसका स्पष्टीकरण दशवैकालिकचूर्णी में है इसका भी उपयोग 
अस्तेत विवरण में किया है। 
(१) यापक--जिसको विद्येपणों की बहुलता के कारण प्रति- 
तादी जीघ्र ने समझ सके और प्रतिवाद करने में असमर्थ हो, ऐसे हेतु 
हे कालयापन में कारण होने से यापक कहा जाता है । अथवा जिसकी 


१८४ ' शामम-पुग फा जेन॑-दर्शन ४ जल अर बी 


व्याप्ति प्रसिद्ध न होने से तत्साधक अन्य 'प्रमांण .की अपेक्षा एतते हे 
कारण साध्यसिद्धि में विलम्ब होता हो उसे यापक कहते हैं। . (»' 
इसका लौकिक उदाहरण दिया गया है--किसी असोध्यों लॉ है।' 
अपने पति को ऊँट की लीडिया देकर कहा कि उज्जयिनी में पता 
एक रुपया मिलेगा अत एवं वहीं जाकर वेचो । मूर्ख पति जब बोर 
उज्जयिनी गया तो उसे काफी ससय लग गया | इस बीच उस स्रोह/ 
अपने जार के साथ कालयथापन किया 7 न्‍ 


यापक का अर्थ टीकाकारों ने जैसा किया है ऊपर लिखा है।' 
बस्त॒तः उसका तात्पर्य इतना ही जान पड़ता है कि प्रतिवादी को कमरे 
में देरी लगे वैसे हेतु के प्रयोग को यापक कहना चाहिए । यदि बार 
का यही मतलब हैं तो इसकी तुलना अविज्ञाताथ निग्नहस्थानयोन- 
वाक्यप्रयोग से करना चाहिए । न्यायसूत्रकार ने कहा है कि वाई तें। 
दफह उच्चारण करे फिर भी यदि प्रतिवादी और पर्पत्‌ समझ व. ईई 
तो . वादी को अविज्ञातार्थ निग्नह स्थान प्राप्त होता हैं । अर्थात्‌ द्यावप। 
कार के मत मे यापक हेत्‌ का प्रयोक्ता निगृहीत होता है। 

'परिपत्रतिवादिश्यां त्रिरभिह्ितमपि प्रविज्ञातमविशता4ई | 
न्यायसू ० ५.२.६ । 


ऐसा ही मत उपाण्हृदय (पृ० १) भौर तर्वेशास्त्र (० ॥ ह 


का भी है। 


चरक संहिता में विगृह्मसंभापा के प्रसंग में कहा है कि "तहत 
सह्‌॒कथयता त्वाविद्धदीघंसूत्रसंकुलेबर्दियवण्डकंः कथयितव्यम्‌ । विमा- 


स्थान श्र० ८. सु० २० । इपका भी उद्देश्य यापक हेतु के समान है” 


प्रतीत होता है । 


वादश्षास्त्र के विकास के साथ-साथ यापक जैसे हेतु के प्रयो्ी 
को निग्रहस्थान की प्राप्ति मानी जाने लगी यह न्‍्यायसूत्र के अविनात 
निग्नह स्थान से स्पष्ट है । 


द ५ व. 
खिल 3 कि डडख ्ल्ंंॉोत- न न 


। 


]] 
को व्य 


बंदलिशाईं न शक ः के 
५७ ४'उच्भामिया ये महिला जानगहेउम्मि उ 7४ /  दक्शम० मनिं० गा? ह है 


*$ १॥४ 
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! तकग्ास्त्र (प१० ३६) उपायहृदय (पृ० १६) भर न्यायसूत्र में 
(५.२.१८) एक अज्ञान निग्रहस्थान भी है उसका कारण भी यापक 

'हो सकता है क्योंकि अज्ञान निग्रहस्थान तव होता है जब प्रतियादी वादी 
को बात को समक न सके । अर्थात्‌ चादी ने यदि यापक हेतु का प्रयोग 
किया हो तो प्रतिवादी शीघ्र उसे नहीं समझ पाता और निग्रहीत होता 
है। इसी अज्ञान फो चरक ने अधिज्नञान कहा है--वही ६५। 

(२) स्थापक--प्र सिद्धव्याप्तिक होने से साध्य को शीघ्र स्थापित 
कर देने वाले हेतु को स्थापक कहते हैं । इसके उदाहरण में एक संन्‍्यासी 
को कथा है", जो प्रत्येक ग्राम में जाकर उपदेश देता था कि लोकमः 
दिया गया दान सादक होता हैँ । पूछने पर प्रत्येक गांव में किसी भाग में 
वाकमध्य वत्ताता था और दान लेता था । किसी श्रावक ने उसकी धूतेता 
प्रकट फी। उसने कहा कि यदि उस गांव में लोकमध्य था तो फिर यहां 
पही बौर यदि यहां है तो उधर नहीं । इस प्रकार वाद चर्चा में ऐसा ही 
हेतु रखना चाहिए कि अपना साध्य शीघ्र सिद्ध हो जाय और संनन्‍्यासी 
के बचत को तरह परस्पर विरोध न हो । यह हेतु यापक से ठीक विप- 
रोंत है और सद्धेतु है । 

चरक संहिता में वादपदों में जो स्थापना और प्रतिस्थापना का 


[ 


न हैं उसमे से पत्तिस्थापना की स्थापक के साथ तुलना की जा सकती 
९ जैसे स्थापक हेत के उदाहरण में कहा गया है कि संन्यासी के वचन 
में विरोध बता कर प्रतिवादी अपनी बात को सिद्ध करता है उसी प्रकार 
उरकसहिता में भी स्थापना के विरुद्ध में ही प्रतिस्थापना का निद्देश है 
हक नाम या तस्या एवं परप्रतिज्ञाया: प्रतिविपरीतार्थस्थापना 
(३) व्यंसक--प्र तिवादी को मोह में डालने वाले अर्थात्‌ छलनेवाले 
रैतु को व्यंसक कहते हैं । लौकिक उदाहरण शकटतित्तिरी* है ।. किसी 
रैते ने शकट में रखी हुई तित्तिरी को देखकर शकठ वाले से छल प्रूव॑क 
शैटा कि शकटतित्तिरी की क्या कीमत है ? शकटवाले ने उत्तर दिया 


“लोगरप सज्मजाणण थावगहेऊ उदाहरण” वशबै० नि० ८७। 
शो सा सगडतित्तिरी--चंसगंसि होई नायस्वा ।” वही ८८ । 'शकठतित्तिरो' के 
पर्य हैं शकर से रही हुई तित्तिरो और शकद के साथ तित्तिरी 


क 


१८६. श्रायम-युग का जैन-दर्शंन 


तपृणालोडिका-जलमिश्रित सकतु । धू्त ने उतनी कीमत, में झकट और - 


तित्तरी-दोनों ले लिये | इसी प्रकार वाद में भी प्रतिवादी जो छत्त 
प्रयाग करता है वह व्यंसक हेतु है। जेन वादी के सामने कोई कहे कि 
जिन मा में जीव भी अस्ति है और घट भी अस्ति है तव तो अस्ति 
त्वाविशेषात्‌ जीव और घट का ऐक्य मानना चाहिए। यदि जीव से 
अस्तित्व को भिन्न मानते हो तब जीव का अभाव होगां। यहू व्यंसक 
हपु ह 


(४) लूपषक--यंसक हेतु के उत्तर की लूपक हेतु कहते है। अथर्ति , , 


इसमे व्यंसक हेतु से आपादित अनिप्ट का परिहार हीता है । 


इसके उदाहरण में भी एक घूर्त के छल और प्रतिच्छल की कथा 

है । ककडी से भरा शकट देखकर धृर्त ने शाकटिक से पूछा--शकट ' का 
ककडी खाजाने वाले को क्या दोगे ? उत्तर मिला--ऐसा मोदक जा 
मगर द्वार से बाहर न मिकल सके” | धूर्त शकट पर चढ़कर थीड़ा 
थोड़ा सभी ककडीमें से खाकर इनाम मांगने लगा । शाकटिक ने-आंपत्ति 
की कि तुमने सभी ककडी तो खाई नही | धूर्त ने कहा ,कि अच्छा तब 
वेचना शुरू करो । इतने में एक ग्राहक ने कहा-'मे सभी ककडी ता 
ई हुई है! सुनकर धृर्त ने कहा देखो 'सभी ककडी खाई हैं! ऐसा: अन्य 


लोग भी स्वीकार करते है । मुझे इनाम मिलना चाहिए । तब. शाकदटिक 
ने भी प्रतिच्झल किया | एक मोदक नगर द्वार के पास. रखकर कंहां 
यह मोदक द्वार से नहीं निकलता । इसे ले लो' । जैसा ककडी के सार्थ 


'खाई है प्रयोग देखकर धूर्त ने छल किया था वैसा ही झाकटिक वे 
'नहीं निकलता” ऐसे प्रयोग द्वारा प्रतिछल किया । इसी प्रकार वादचर्चा 
में उक्त व्यंसक् हेतु का प्रत्युत्तर लूपक. हेतु « का प्रयोग 'करके देवा 
चाहिये | जैसे कि यदि 'तुम जीव और घट का ऐवय सिद्ध करते हो असें 
तो अस्तित्व होने से सभी भावों का ऐक्य सिद्ध हो जामगा । किन्तु 


कताओन पाने 


तपंणालोडिका के दो प्रर्म हैं जन मिश्रित सक्तु श्रोर सप्तु का 'मिप्रण 


करती सजी । | 
१ “तउसगवंसम लुसगहेउम्मि ये मोयगों य पु्ों ।” यही गा० पद । 


। 
; 
| 
! 
। 
| 
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वस्तुत: देखा जाय तो घट और पटादि ये सभी पदार्थ एक नहीं, तो फिर 
जीव और घट भी एक नही। 

व्यंयक और 'तूपक इन दोनों के उक्त उदाहरण जो लौकिक 
कथा से लिए गए है वे बावछलान्तर्गत है । किन्तु द्रब्यानुयोग के उदाह- 
रण की देखते हुए कहा जा सकता हैं कि इन दोनों हेतुओ के द्रव्यानुयोग 
विपयक उदाहरणों को चरक के अनुसार सामान्य छल कहा जा सकता 


'है, चरक में सामान्य छल का उदाहरण इस प्रकार है-- 


_ सामास्यच्छल नाम यथा व्याधिप्रशमतायोपघमित्युवते परो सूघात्‌ सत्‌ सत्म- 
इमनायेति कि भवानाहू । सन्‌ हि रोग: सदोपधम्‌, यदि च संत्‌ सत्प्रभभनाथ भवत्ति 
तत्र सन्‌ हो कास: सन्‌ क्षयः सत्सामान्यात्‌ कांसरते क्षयप्रशमताय भविष्यत्ति इति । 
वही ५६ 

न्यायसूत्र के अनुसार भी द्वव्यानुयोग के उदाहरणों को सामान्य 
उलान्तगन कहा जा सकता है--न्यायसू ० १, २. १३ ! 

अथवा न्यायसूत्र में अविद्येपसमजाति प्रयोग के अन्तर्गत भी 
भी कहा जा सकता है, वर्योंकि उसका लक्षण इस प्रकार है । 

“एकपर्मोपपत्त रविशेषे.. सर्वाविशेषप्रसज्भात्‌ सदुभावोपपत्ते रविश्येसल: ४” 
आप हु? ५,१,२३ “एको धर्म: प्रयत्नानस्तरोयकत्य झाब्द्घटपोरुपपद्यत इत्यविशेये 
उभयोरनित्यत्वे सर्वस्पायिशेषः प्रसउपते । कथमू? सदुभावोपपत्तों: | एको घ्मः सदुभाव: 
स्वेस्योपपद्यते । सदृभवोपपत्त: सर्वाविशेषज्नतंगातु प्रत्यवस्थानमविशेषसमः” न्‍्यायभा० 

, वौद्धयन्‍्थ नक्रेशास्त्रगत (पृ० १५) अविश्षेपखण्डन की तुलना भो 

हैँ पत्तव्य है। न्यायमुखगत अविशेषदुपणाभास भी इसी कोटि का है। 

उलवादी ब्राह्मण सोमिल के प्रश्न में रहे हुए शब्दच्छल को ताड 

कैरके भगवान्‌ महावीर ने उस छलवादी के शब्दच्छल का जो उत्तर 

दिया हैं उसका उद्धरण यहाँ अप्रासंग्रिक सहीं होगा । क्योंकि इससे स्पप्ट 

है जाता है कि स्वयं भगवान्‌ महावीर वादविद्या में प्रवीण थे और उस 
उम्य लोग कैसा शब्दच्छल किया करते थे-- 
न रिसवा ते भन्‍्ते कि भवसेया अ्रभवस्ेया ?” 


हे सोमिला ! सरिसया भक्लेया वि प्रभस्खेया वि। 
से केणट्टेणं भन्‍्ते एवं पूच्चई--सरिसवा से भवलेया थि असवर्खेया वि ? 
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“से नं ते सोमिला ! बंभन्नएसु नएसु दुविहा सरिसवा पन्नत्ा, तंतरहा-- 


मित्तसरिसवा य घन्नसरिसवा य।+ तत्य थ॑ जे ते मित्ततरिसवा'"'“ते ण॑ स्मणाए 
निग्गंथाणं श्रभवस्ेया । तत्य ण॑ जे ते धन्ततरिस्तवा।/ झणेसणिज्जा ते त्मगाणं 
निग्गंथाण्ं अभपसेया ।'' “'तत्य्ं जे ते जातिया"' लड्डा ते घ॑ तमगाए 
निः्गंधार्ण भवलेया' ह ; 


“प्रासां ते भंत्ते कि भफलेया अभवल्ेया । + ०७ 
'सोमिता ! माता से भक्‍्खेया वि ग्रभक्लेया वि मर, 


"से केणदु ण॑'***** ५ 2] 


“से तूण ते सोमिला ! बंभन्नएसु नएसु' डुविहा मासा पन्नता: तजहां- 
दब्वमासा य कालमासा य। तत्य ण॑ जे ते कालमासा ते ण॑ सावणादीया"”"” ते मै 


समणाण निरगंधाण' श्रभवत्ेया। तत्य ण जे ते दब्बमासा ते दुविहा पत्नत्ता प्रत्यमात्ता ., 


य घन्नमासा य । त्त्थण' जे से अ्रत्यमासा'' "ते"! “निरगंबाण प्रभावयां। 

तत्यण जे ते घन्नमासा"**““'एवं जहा धन्नसरिसवा'" "' है 
“कुलत्था त्ते भन्‍्ते कि भवखेया श्रभवखेया ?* 
“सोमिला ! कुलत्था भवखेया वि 'प्रभवखेया थि 


“से फ्रेशटठेण' ? 

"से नूण' सोमिला ! ते बंभप्नएस दुविहा कुलत्थां पन्नता, तंजहा, इत्पि्कुलत्या 
य घन्तकुलत्या य । तत्य जे ते इत्यिकुलत्या *”“"ते**-“निर्यंयाण झंभवतेया |. 
तत्थ जा जे ते धन्नकुलत्था एवं जहा धन्नसरिसवा"“ पर भगदती (८5. (९ 


इस चर्चा में प्राकृत भाषा के कारण शब्दच्छल की. गुंजाईग है 

यह वात भाषाविदों को कहने की आवश्यकता नही । .. .' 
८ उदाहरण--ज्ञात--दृष्टान्त--जेनशास्त्र म उदाहरण के भदापभद 
बताये हैं किन्तु उदाहरण का नैयायिकसंमत संकुचित अर्थ न लेकर-किकी 

वस्तु की सिद्धि या असिद्धि में दी जाने वाली उपपत्ति उदाहरण है ऐसा , 

विस्तृत अर्थ लेकर के उदाहरण घब्द का प्रयोग किया गया है। अर्तए्त ' 
किसी स्थान में उसका अर्थ दृष्टान्त तो किसी स्थान में आख्यातक, और 
किसी स्थान में उपमान तो किसी स्थान में युक्ति या उपपित्त हाति है । 
वस्तुतः जैसे चरकने बादमार्गपद* कह करके था स्यायसूत्र/ ने तत्जात' 





है? बही सृ० २७१ 
3) ज्यायसु० १.१.१॥ 22220 


हि] 
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के विषयभूत पदार्थों का संग्रह करना चाहा है बसे ही किसी प्राचीन 
परंपरा का आधार लेकर स्थानांग सूत्र में उदाहरण के नाम से बादोप- 
योगी पदार्थों का संग्रह किया है | जिस प्रकार न्‍्यायसुूत्र से चरक का 
संग्रह स्वतन्त्र है और किसी प्राचीन मार्ग का अनुसरण करता है उसी 
प्रकार जन थास्त्रगत उदाहरण का वर्णन भी थक्त दोनों से पृथक ही 
किमी प्राचीन परंपरा का अनुगामी है। 

यद्पि निर्युक्तिकार ने उदाहरण के निम्नलिखित पर्याय बताए है 
किम्तु सुओोक्त उदाहरण उन पर्यायों से प्रतिपादित अर्थों में ही सीमित 
नहीं है जो अगले वर्णन से स्पप्ट है- 

“नायमुदाहरणं तिय दिद्वुतोषम निदरिसर्ण तहंय। एंगद्ठु--दशवे० 
नि० ५२॥ 

स्वानांगसूत्र में ज्ञात-उदाहरण के चार भेदों का उपभेदोंके साथ 
जा नामसंकीतेन है बह इस प्रकार है-सू० ३३८ । 


१ माहरण २ आहरणतदेश ३ आहरणतहोप ४ उपन्यासोपनय 
(१) अपाय (१) अनुशास्ति (१) अधर्मगुक्त (१) तदस्तुक 
(२) उपाय (२) उपालस्भ (२) प्रतिलोम (२) तदस्यवस्तुक 
- (३) स्थापनाकर्म (३) पृष्छा (३) आत्मोपनीत (३) प्रतिनिभ 
(४) प्रस्युतनन्नविनाणी (४) निश्रावचन (४) दुरुपनीत (४) हेतु 


,. उदाहरण के इन भेदोपभेदों का स्पष्टीकरण दशवेंकालिक नियुक्ति 
+ चूर्णी में है। उसी के आधार पर हरिभद्र मे दशवैकालिकटीका में 
जीर अभयदेव ने स्थानांगदीका में स्पष्टीकरण किया है | निर्युक्तिकार ने 
_पायादि प्रत्येक उदाहरण के उपभेदों का चरितानुयोग की दृष्टि से 
तथा द्रव्यानुयोग को दृष्टि से वर्णन किया है किस्तु प्रस्तुत में प्रमाण- 
पेचपियोगी द्रव्यानुयोगानुसारी स्पप्टीकरण ही करना इप्ट है । 

३. ्राहरण (१) अपाय अनिष्ठापादन कर देवा अपायोदाहरण 
5 अर्थात्‌ प्रतिवादी 'की मान्यता में अनिष्टापादन करके उसकी सदो- 
नी के द्वारा उसके परित्याग का उपदेश देना यह अपाग्रोदाहरण का 
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न 


प्रयोजन है | भद्गवाहु ने अपाय के विपय में 'कहा हैँ कि** जो लोभ 
आत्मा को एकान्त नित्य या एकान्त अनित्य मानते हैं उनके मत में सुप्त 
दुख-संसार-मोक्ष की घटना बन नहीं सकती । इसलिए दोनों पक्षों की 
छोड़कर अनेकान्त का आश्रय लेना चाहिए । दूसरे दाशंनिक जिसे अर्म- 
गापादन कहते हैं उसकी तुलना अपाय से करना चाहिएं।../. - 


सामान्यतया दूपण को भी अपाय कहा जा सकता हैं। वाद 
को स्वपक्ष में दृूपण का उद्धार करना चाहिए और परपक्ष में दृषण देन 
चाहिए | 

(२) उपाय--इष्ट बस्तु को प्राप्ति या. सिद्धि के व्यापार 
विशेष को उपाय कहते हैं। आत्मास्तित्वहूप इंप्ट के साधक प्रभी 
हेतुओं का अवलंबन करना उपायोदाहरण है.। जैसे आत्मा ' प्रत्यक्ष तह 
है फिर भी सुख-दुःखादि धर्म का आश्रय-धर्मी होना चाहिए । ऐसा जो 
धर्मी है वही आत्मा है तथा जैसे देवदत्त हाथीःसे घोड़े पर मं शान्ति 
करता है, ग्राम से नगर में, वर्षा से शरद में और 'औदबिकादिभाव ई*ैं 
उपशम में संक्रान्ति करता है वैसे ही जीव भी-द्व्यक्षेत्रादि में. संतान 
करता है तो वह भी देवदत्ता की तरह है?* हल 

बौद्धमन्थ 'उपायहदय*” में जिस अर्थ में उपाय शब्द है वी, 
अर्थ का बोध प्रस्तुत उपाय गब्द से भी होता है । वाद में बादी का 
धर्म है कि वह स्वपक्ष के साधक सभी उपायों का उपयोग करे और 
स्वपक्षदूपण का मिरास करे | अतएवं उसके लिए वादोपयोगी पदार्थों 
का ज्ञान आवश्यक है | उसी ज्ञान को कराने के लिये 'पायहंदय भर 





*२ «४ टदब्वादिएहि निच्चों एगतेणेय जेसि अप्पा उ ! ्ि 
होइ प्रभावों तेमि सुहदृहसंसारसोब्खाण ॥५६॥। हि है 
सुहृदुवलसंपश्रोगो न विज्जई निचचवायपक्‍संमि । ह - 
एगंतुच्छेप्न॑सि श्र सुहदुक्सविगप्पणमजुत्त ६०॥7 दशवें० नि० 

533 यही ६३. ६६ । 
२३ डूच्ीने चोनो से संस्कृत में इस प्रन्य फा अनुषाद फ़िया है । उन्होंने थो प्रति 
संस्कृत 'उपाय' शब्द रणा है बह ठोक ही जंचता है। यद्यपि स्वयं द्वूची हो प्रति 


संस्कृत में संदेह है १ ्छ 


| 
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की रचना हुई है । स्थानांगगत अपाय और उपाय का भी यही भाव 
है कि अपाय अर्थात्‌ दूषण और उपाय अर्थात्‌ साधन । दूसरे के पक्ष में 
अपाय बताना चाहिये और स्वपक्ष में अपाय से बचना चाहिए । स्वपक्ष 
की सिद्धि के लिए उपाय करना चाहिए और दूसरे के उपाय में अपाय 
का प्रतिपादन करना चाहिए । 


(३) स्थापन कर्म--इप्ट अर्थ की सम्यक्प्रस्पणा करना स्थापनाकर्म 
है। प्रतिवादी द्वारा व्यभिचार वतलाए जाने पर व्यभिचार निवृत्ति 
द्वारा यदि हेतु की सम्यग्‌ स्थापना वादी करता है तव वह स्थापना- 
कर्म है- 

_“संब्भिचारें हेतुं सहुसा योत्तू तमेव श्रन्न हि । 
उदय हुई सप्दसरं सामत्यें चष्पणों नाउ ॥ ६८॥। 

अभयदेव ने इस विपय में निम्नलिखित प्रयोग दरसाया है 
'अनित्य: शब्द: कृतकत्वात्‌” यहाँ कृतकत्वहेतु सब्यभिचार है, क्योंकि 
वर्णात्मक शब्द नित्य है । किन्तु वादी वर्णात्मक झब्द को भी अनित्य 
सिद्ध कर देता है-कि 'वर्णात्मा शब्द: कृतक:, निजकारणभेदेन भिद्यमा- 
नत्वातु घटपटादिवत्‌” । यहाँ घटपटादि के दृष्टान्त से वर्णात्मक शब्द 
का अनित्यत्व स्थापित हुआ है, अतएवं यह स्थापनाकर्म हुआ । 


'स्थापनाकर्म' की भद्बाहुकृत व्याख्या को अलग रखकर अंगर 
- शब्दमादृश्य की ओर ही ध्यान दिया जाय, तो चरकसंहितागत स्थापना 
से इसकी तुलना की जा सकती है। चरक के मत से किसी भ्रतिज्ञा को 
घ्िद्ध करने के लिए हेतु दुष्टान्त उपनय और निगमन का आश्रय लेना 
स्थापना है । अर्थात्‌ न्याय वाक्य दो भागों में विभक्त है-प्रतिज्ञा और 
स्थापना । प्रतिज्ञा से अतिरिक्त जिन अवयवों से वस्तु स्थापित--सिद्ध 
होती है उनको स्थापना कहा जाता है । 

“स्थापना नाम तस्या एवं भतिज्ञायाः हेतुहप्टान्तोपतयमियमनेः स्थापना | पूरे 
हि प्रतिज्ञा पद्चात्‌ स्थापना । कि हि अप्रतिज्ञातं स्थापप्रिष्यति ।” चही ३१५४ 

आचार्य भद्रवाहु ने जो अर्थ किया है वह अर्थ यदि स्थाप्रना कर्म का 


हु 
[#१* 
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लिया जाय, तब चरकसंहितागत 'परिहार' ' के साथ स्थापना कर्म झा 
सादृश्य हैं। क्योंकि परिहार की व्यास्या चरक ने 'ऐसी वी है-- 
“परिहारो नाम तस्वेव दोषयचनस्थ (हेतुदोषबचनस्थ) परिहरणम्‌” चही ६४ 
(४) प्रत्युत्पननविनाशी-जिससे आपन्न दृपण का तत्काल निवारण 
हो वह प्रत्युत्पन्नविनाशी है जैसे किसी शून्यवादी ने कहा कि जब “सभा 
पदाथ नहीं तो जीव का सदुभाव कैसे ? तब उसको-वतुर्त उत्तर 
देना कि 
“जं भणस्ति नत्यि भावा वयणमिर्ण श्रत्यि नत्वि जह भ्रत्पि। न 
एवं पइनन्‍नाहाणी असमझ्नो णु निसेहुए को णु ॥ ७१ ॥। हि 
अर्थात्‌ निषेघक वचन है या नहीं ? यदि है तो सर्वविषंध नहा हुआ 
क्योंकि वचन सत्‌ हो गया । यदि नहीं तो सर्वभाव का तिपंध कंसे ? भसत्‌ 
ऐसे वचन से सर्ववस्तु का निषेध नहीं हो सकता। और जीव 
के निषेध का भी उत्तर देना कि तुमने जो, शब्द प्रयोग किया वह तो 
विवक्षापुवंक ही । यदि जीव ही नहीं तो विवक्षा किसे होगी ! अंजवि 
को तो विवक्षा होती नहीं। अतएव जो निषेध, बच्नन का सेमेव 
उसी से जीव का अस्तित्व भी सिद्ध हो जाता है । यह उत्तर का प्री; 
प्रत्युत्पन्नविनाशी है-दशंवं ० नि० गा० ७०-७२ | । 
आचार्य भव्रवाह की कारिका के साथ विग्रहृव्याव्तनी वी हर । 
कारिका की तुलना करना चाहिए । प्रतिपक्षी को प्रतिज्ञाहानि निमनहुलात 
से निमृहीत करना प्रत्युत्पन्नविनाणी आहरण है। प्रतिज्ञाहानि निर 
स्थान न्यायसूत्र (५० २. २) चरक (वही ६१) भौर तकन्शात 
में (प० ३३) है। का 
(२) आहरणतद्ेश 2 डे । 
(१) श्रनुशास्ति-प्रतिवादी के मन्तव्य का आंशिक ,स्वीकार ४ 
दूसरे अंशमें उसको शिक्षा देना अनुआास्ति है जैसे सांस्य को कहना 
सच' हैं आत्मा को हम भी तुम्हारी तरह सदृभूत मानते हैं 
- वह अकर्ता नहीं, कर्ता है, क्योंकि वही सुख दुःख का बेदन करता है 
अर्थात्‌ कमंफल पाता है-- ' 
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६ “जेसि पि प्ृत्यि भ्राया वत्तव्वा ते थि श्रम्ह विस अत्थि। 
किस्तु श्रसत्ता न भवद् येययद जेश सुहृदृप्ण ॥ ७५ ॥ 
._ (२) उपालम्भ-दूसरे के मत को दूषित करना उपालस्भ है। जैसे 
चार्वक को कहना कि यदि आत्मा नहीं है, तो “आत्मा नही है' ऐसा 
तुम्हारा कुविज्ञान भी संभव नहीं है । अर्थात्‌ तुम्हारे इस कुविज्ञान को 
स्वीकार करके भी हम कह सकते है, कि उससे आत्माभाव सिद्ध नहीं । 
पयोंकि आत्मा है! ऐसा ज्ञान हो या 'आत्मा नहीं है! ऐसा कुविज्ञान हो 
ये दोतों कोई चेतन जीव के अस्तित्व के बिना संभव नहीं, क्योंकि अचेतन 
पट मे न ज्ञान है न कुविज्ञान-दशवे ० नि० ७६-७७ । 
उपालम्भ का दाशनिकों में सामान्य अर्थ तो यह किया जाता है कि 

दूसरे के पक्ष में दूषंण का उद्भावन करना,” किन्तु चरक ने वाद पदों में 
भी उपालम्भ को स्वतन्त्र रूपसे गिनाया है और कहा है कि 
उपालम्भी नाम हेतोदपिवचनम्‌ ।/ (५६.) अर्थात्‌ चरक के अनुसार हैेत्वा- 
भासो क्रा उद्भावन उपालम्भ है,। न्यायसूत्र का हेत्वाभासरूप 
निग्रहस्थान (५.२.२५) ही चरक का उपालम्भ है। स्वयं चरक ने भी 
पेहतू (५७) नामक एक स्वृतन्त्र वादपद रखा है। अहेतु का उद्भावन 
हैं। उपालम्भ है। तकंभास्त्र (पु० ४०) और उपायहृदय में, भी 
(पृ० १४) हेंल्वाभास का वर्णन आया है। विश्येपता यह है कि उपाय- 
हएय मे हेत्वाभांस का अर्थ विस्तत है । छल और जाति का भी समावेश 
हेखाभांस में स्पष्ट रूप से किया है । 

(३) पृच्छा--प्रशन करने को पुच्छा कहते हैं-अर्थात्‌ उत्तरोत्तर प्रश्न 
करके परमत को असिद्ध और स्वमत को सिद्ध करना प्ृच्छा है, जैसे 
पीवकि से प्रइन करके जीवसिद्धि करना । 

|. प्रशन--आत्मा क्‍यों नहीं है ? . . 


' उत्तर-क्योंकि परोक्ष है। . ः शक 
,. , यदि परोक्ष होने से नही तो तुम्हारा आत्मनिपेधक कुविज्ञा 
। भी द्सर! 2 
का परोक्ष है, अतएवं नहीं है। तब जीवनिपेध कैसे होगा 


" चाय सूत्र: १२१। - 5 का मा 6६ हद जो, 
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इस प्रइन में ही आत्मसिद्धि निहित हैं .और चार्वक के उत्तरवो 
स्वीकार करके ही प्रश्न किया गया है।.. 


इस पृच्छा की तुलना चरकगत अनुयोग से करना चाहिए। अपुगोग 
को चरक ने प्रश्न और प्रदनेकदेश कहा है-चरक विमान० 5.४९ 


उपायहदय में दूपण गिनाते हुए प्रश्नवाहुल्यमुत्तरात्पता पर 
प्रदनाल्‍पतोत्तरवाहुलय ऐसे दो दूपण भी बताए हैं! इस पृच्छा की तुता 
उन दो दपणों से की जा सकती है। प्रश्नवाहुल्यमुत्तरात्पता का स्पष्ट, 
करण इस प्रकार है- पल 

श्रात्मा नित्योप्नेर्द्रियकस्वातु यधाकाशोपनेश्ियकरयार्तित्य इति भवतः स्पाएता । 
भ्रय यदनेन्द्ियक्क तनन्‍्नावद्य मित्यमु। तत्कय सिद्मूँ उपाय० पृ रेघव . , 0. 


न 
।ह + ४! 


प्रइनाल्पतोत्तरवाहुल्य का स्वरूप ऐसा है"... अप 
“ग्रात्मा निरयोपनद्धियफत्वादिति भवत्स्थापना |. प्रतेद्धियकरप हविष्यम। पर । 
परमाणवोध्नुपलभ्या प्नित्या : । क्‍्राकाशस्त्विन्दरियामुपलभ्यो नित्यए । कई भवत 
मदनुपलभ्यत्वान्नित्य इति ।” उपाय० पु० २८ ॥ | 
उपायहृदय ने प्रशन के अज्ञान को भी एक स्वतन्त् निग्रहस्थात 
माना है और प्रइन का त्रविध्य प्रतिपादित किया है- ही 
“मनु प्रइना: कतिविधाः ? उच्यते | भिविधा:। यथा दचनसम प्रधसमः, है! 
मह्च । यदि यादिनस्त्तस्श्रिभिः प्रइ्नोत्तराणि न कुर्वेस्ति सद्रिश्रान्तघु ।. ६7 हैंए। 
(४) निश्चावचन-अन्य के बहाने से अन्य को उपदेश देना मिश्रा 
वचन है। उपदेश तो देना स्वशिष्य को किन्तु अपेक्षा यह रखनी 
उससे दूसरा प्रतिबुद्ध हो जाए। जैसे अपने शिप्य' को कहीं कि 
लोग जीव का अस्तित्व नहीं मानते, उनके मत में दानाआदि का फल हे 
नहीं घटेगा । तब यह सुनकर बीच में ही चर्वाक कहता है कि ठीक 
है, फल न मिले तो नहीं सही । उसको उत्तरदेना कितंब संसार | 
को विचिश्रता कँसे घटेगी ? यह निश्चावचन है-दशर्वे ० निं० गी० हे 
.. (३) आहरणतद्दोप... हे 
(१) प्रधमंयुक्त-प्रवचन के हिता्थ सावद्यकर्म करना अपर्म गुर 
से आहरणतहोप है। जैसे प्रतियादी पोट्टर्शाल परिग्राजक ने वाई में हा 


का; 
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कर जब विद्यावल से रोहगुप्त मुनि के विनाशार्थ बिच्छुओं का सर्जन 
किया, तब रोहगुप्त ने विच्छुओं के विनाशार्थ मयूरों का सर्जन किया, 
जो अधमंकाय है'। फिर भी प्रवचन के रक्षार्थ ऐसा करने को रोहगुप्त 
'वाध्य थे--दशवे ० नि० गा० ८१ चूर्णी । 

(२) प्रतिलोम-'शाद्य॑ कुर्यात्‌, शठं प्रति! का अवलंबन करना 
प्रतिलोम है । जैसे रोहगुप्त मे पोट्ट्शाल परिब्राजक को हराने के लिए 
; किया | परिव्राजक ने जानकर ही जैन पक्ष स्थापित किया, तब प्रतिवादी 
(जैन मुनि रोहगुप्त ने उसको हराने के लिए ही जैन सिद्धान्त के प्रतिकूल 
] त्रेराशिक पक्ष लेकर उसका पराजय किया | उसका यह कार्य अप- 
सिद्धान्त के प्रचार में सहायक होने से आहरणतद्दोपकोटि में है** । 

। चरक ने वाक्य दोपों को गरिनाते हुए एक विरुद्ध भी गिनाया 
(है। उसकी व्याख्या करते हुए कहा है-- 

,.... विरुद्ध नाम यदू हृप्दान्तसिद्धान्सामयंविष्दमु ।” वहो ५४ । 

इस व्याख्या को देखते हुए प्रतिलोम की तुलना 'विरुद्धवावय दोप' 


सै की जा सकती है। न्‍्यायसूत्रसं मत अपसिद्धोन्त और प्रतिलोम में फर्क यह 
'है कि अपसिद्धान्त तब होता है, जब घुरू में वादों अपने एक सिद्धान्त की 
प्रतिज्ञा करता है और याद में उसकी अवहेलना करके उससे विरुद्ध वस्तु 

| की स्वीकार कर कथा करता हें--'सिद्धान्तमभ्युपेत्यानियमात्‌ कथाप्रसंगी- 
। पप्तिद्धान्तः ।” न्याय सू० ५-२.२४। किन्तु प्रतिलोम में वादी किसी एक 
, भभदाय या सिद्धान्त को वस्तृतः मानते हुए भी वाद-कथा प्रसंग में 
' पी प्रतिभा के बल से प्रतिवादी को हराने की दृष्टि से ही स्वसंमत 
' सिद्धान्त के विरोधी सिद्धान्त की स्थापना कर देता है । प्रतिलोम में यह 
. रयक नहीं कि बह शुरू में अपने सिद्धान्त की प्रतिज्ञा करे । किन्तु 
' 'तिवादी के मंतव्य से विरुद्ध मंतव्य को सिद्ध कर देता है । वेतण्डिक 
338 मं अंतर यह है, कि बैतपण्डिक का कोई पक्ष नहीं होता 
48 किसी दर्णन की मान्यता से वह बद्ध नहीं होता । किन्तु प्राति- 
पह है, जो किसी दर्शन से तो बद्ध होता है। किन्तु बाद-कथा में 


३५ विशेषा० २४४६ । 
विशेधा० गा० २४५६ | 


१६६. आंगम युग को जैन-वर्शन  : हा 
प्रतिवादी यदि उसी के पक्ष को स्वीकार कर.वादे को प्ररम्भ करा है 
तो उसे हराने के लिए ही स्वसिद्धान्त के विरुद्ध भी वह दलील करा है 
और प्रतिवादी को निषृहीत करता है | ड़ । 


(३ ) भ्रात्मोपनी त--ऐसा उपन्यास करना जिससे स्व का शो 
स्वमत का ही घात हो । जैसे कहना कि एकेन्द्रिय संजीव हैं, बथोंकि उनका 
इवासोच्छवास स्पष्ट दिखता है--देशवे ० नि० चू० गरा० ८३! 


यह तो स्पप्टतया असिद्ध हेत्वाभास, है। किन्तु  चूर्गीकाः है 
इसका स्पष्टीकरण घट में व्यतिरेकव्याप्ति दिखाकर किया है, गिा 
फल घट की तरह एकेन्द्रियों का भी निर्जीव् , सिद्ध हो जाता है, क्यो 
जैसे घट मे इवासोच्छवास व्यक्त नहीं. वैसे एकेन्दरिय- में भी रहें! 
धजहा” को वि भणेज्जा-एगेन्विया सजीवा, ' कम्हा जेण तेसि फुडो उस्सासनिस्मानो 
दौसई । दिदठतो घंष्ठो । जहा घडर्स निज्नीवत्तः है हा 
उस्साप्तनिस्सातो फुडो दोसइ तम्हा एते सज्जोवा “अर 


(४) दुरसुपनीत-ऐसी- बात करना जिससे स्वधर्म की विदा 
हो, यह दुसप्रतीत है । इसका उदाहरण एुक ब्रौद्धभिक्ष के कथन में है) 
यथा-- | 


-... “कम्याअचार्याधना ते ननु शाफरयपे जातमश्नास्ति मत्स्यावे, 
ते मे मद्योपदंशाद पिबसि ननु युतों वेशयया यासि'येशयाम्‌ । 
झत्वारीणां गर्लेशहि पत्र नु तथ रिप्यो य्रेप॒ सन्धि घिनधि। । 
चौरस्त्वं चतहेतो: फितव इति कर्य ,येस दासोसुतोईस्मि ॥ : कर 
* नि० गा० '्३-हांरि० टोडा [६ 
यह भी चरकसंमत विरुद्ध वाक्य दोप से तुलनीय है। छत 
कहना है कि स्वसमयविरुद्ध नहीं-बोलना चाहिए-। बौद्ददन मात 
शास्त्रिक समय है, चरक के अनुस[र.“मोक्षश्षास्त्रिक समय है 
मोक्षशास्त्रिक्तमय: सर्वसूत्तेष्वहिसेति” वही ५४॥। अतेएव बौद में 
का हिंसा का. समर्थन स्वसमस विरुद्ध होने ,से वावयन्दोप है।.. 


उपायहदय में पिरुद्ध दो प्रकार का है दुष्टान्तविरस्दध 
युक्तिविरद्ध-पृ० १७ । उपायहृदय के मत से जो जिसका धर्म दे 


ध 
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उसका आचरण यदि विरुद्ध हो, तो वह युक्तिविरुद्ध है* । जैसे कोई 
द्राह्मण क्षप्रिय धर्म का पालन करे और मृगयादि की शिक्षा ले तो बहू: 
युक्तिविर्द्ध है। युक्तिविरुद्ध की इस व्याझ्या को देखते हुए दुरुपनीत की 
तुलना उससे की जा सकती है । 
(४) उपन्यास 
| (१) तदस्तूपन्यास-प्रतिपक्षी की वस्तु का ही उपन्यास करना 
अर्थात्‌ प्रतिपक्षी के ही उपन्यर्त् हेतु को उपन्यस्त करके दोप दिखाना 
फस्तूपन्यास है । जेंसे--किसी ने ( वेशेषिक ने) कहा कि जीच नित्य है, 
(पोंकि अमृत है। तब उसी अमृर्तेत्व को उपन्यस्त करके दोप देना कि 
(कम तो अमूर्त होते हुए भी अनित्य हैं--दशवे० नि० चू० ८४ । 
/ आचार्य हरिभद्र ने इसकी तुलना साधरम्यंसभा जाति से की है । 
'किन्त्‌ इसका अधिक साम्य प्रतिदृष्टान्तसमा जाति से है--“क्रियावानात्मा 
क्रियाहेतुगुणयोगात्‌ लोप्टव्दित्युक्ते प्रतिदृष्टान्त उपादीयते क्रियाहेतुगुणयुक्त 
(आकाश निष्कियं दुष्टसिति ।/ न्यायभा ० ५.१.६ । 
|... साधम्यंसमा और प्रतिदृष्टान्तसमा में भेद यह है, कि साधम्ये 
िमा में अन्यदृष्टान्त भर अन्य हेतुकृत साधम्य को लेकर उत्तर दिया 
गाता है, जब कि प्रतिदृष्टान्तसमा में हेतु तो बादिप्रोक्त ही रहता है 
केवल दृष्टान्त ही बदल दिया जाता है । तद्वस्तृपन्यास में भी यही अभिप्नेत 
है। अतएवं उसकी तुलना प्रतिदृष्ठान्त के साथ ही करना चाहिए । 
| बस्तुत: देखो तो भज्भन्तर से हेतु की अनकास्तिकताका उद्धा-, 
; गे करना हो तद्रस्तृपन्यास और प्रतिदृष्टान्तसमा जाति का प्रयोजन है। 
! हे अल 8] प्रतिदुष्टान्तसम दूपण (पृ ०३० ) और तकंशास्त्र- 
। .पदृप्टान्त खण्डन से यह तुलनीय है--प१० २६ । 
हिल (२) तदन्यवस्तूपन्यास-उपन्यस्त वस्तु से अन्य में भी प्रतिवादी 
; / बात का उपसंहार कर पराभूत करना तदन्यवस्तूपन्यास हैं-जैसे 


। गे ; 
युक्तिविस्द्धों यया, ब्राह्मणस्य क्षत्रधर्मानुपालनम्‌, मृगयादिशिक्षा च। 


| 
'ऋ /2॥ (६ ्ि रे । ४. 
£ ये ध्यानसमापत्तिरित युक्तिविरुद्ध:। एवम्मूती धर्मों अशा अवुदुध्वेव सत्य सब्यते । 
. आय० पू० १७। है । | 


है। 


; 
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जीव अन्य है, शरीर अन्य है। तो दोनों अन्यश्नव्दवाच्य होने मे एक है, 
ऐसा यदि प्रतिवादी कहेःतो उसके उत्तर में कहना कि परमाणु बस है, : 


द्विप्रदेशी अन्य है, तो दोनों अन्य शब्द वाच्य होने से एक मानना चाहिए: 


यह तदन्यवस्तूपन्यास है-दशाबे ० नि० गा० पड । * . 7? -« 


यह स्पष्ट रूप से प्रसंगापादन है । पूर्वोक्त व्यंसक और लू हेतु से ' 
क्रमशः पूर्त पक्ष और उत्तर पक्ष की तुलना करनी चाहिए। '- 


(३) प्रतिनिभोपन्यास-वादी के 'मेरे बचन में दोप, नहींहै 
सकता' ऐसे साभिमान कथन के उत्तर में प्रतिवादी भी यदि वंसा ही रे 
तो वह प्रतिनिभोपन्यास है। जैसे किसी ने कहा कि 'जीव सत्‌ है ए३ 
उसको कहना कि 'घट भी सत्‌ है, तो वह भी जीव हो जाएगा | झक 
लौकिक उदाहरण निर्युक्तिकार ने एक संन्यासी का दिया है| उप्र 
दावा था कि मुझे कोई अश्वुत बात सुना दे तो उसको मैं सुवर्णपात्र दूंधा। 
घूत होने से अश्रुत बात को भी श्रुत बता देता था । तब॑ एक पुष्य 
उत्तर दिया कि तेरे पिता से भेरे पिता एक लाख मांगते हैं,। यदि धुत है 
तो एक लाख दो, अश्वुत है तो सुबर्णपात्र दो । इस तरह किमी थी 
उभयपानारज्जुस्याय से उत्तर देना प्रतिनिभोपन्यास' है-द्वै० मिं* 
गा० 5५। है 42 8 हब गा प | 

यहू उपन्यास सामान्यच्छल है | इसकी तुलना लूपक हेतु से भी 
को जा सकती है । | जि 

अविशेषसमा जाति के साथ भी इसकी तुलना की जा सबती है. 
यद्यपि दोनों में थोड़ा भेद अबदय है । का 

(४) हेतुपन्‍्यास--किसी के प्रश्न के उत्तर, में हेतु बता . देवा 
हेतूपन्यास है। जैसे किसी ने पूछा-आत्मा चक्षुरादि इन्दियग्राह्म कीं 
नहीं ? तो उत्तर देना कि वह अतीन्द्रिय है-दशवे० नि० ग्रा० ८५ ; ह 

चरक ने हेतु के विवय में प्रशव को अनुयोग यहा है और 
बाहु ने प्रश्न के उत्तर में हेतु के उपन्यास को हेतृपन्यात् कहा है 
हेतूपत्यास और अनुयोग में भेद है । हो । ' 
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“ड्रनुधोणो नाम स मत्तद्वि्यार्ना तद्विचरेष सार्प तस्प्रे तन्भ्रेफदेशे था प्रइनः 
प्रधतकरेशों दा शानविज्ञानवच्चतप्र तिदंघनपरीक्षार्ममादिदयते यथा नित्य: पुरुषः इति 
प्रतिताते घत्‌ परः को हेतुरित्याह' सोइनुपोगः | चरक विमान० १०८-५२ 

पुर्वोक्त तुलवा का सरलता से बोध होने के लिए नोचे तुलना- 
त्मक नकशा दिया जाता है, उससे स्पष्ट है कि जैनागम में जो वादपद 
बताए गए हैं, यथ वि उनके नाम अन्य सभो परंपरा से भिन्न ही हैं, फिर भी 
बर्यत: सादृश्य अवश्य है। जैनागम की यह परंपरा वादशास्त्र के अव्यव- 
स्थित और अविकसित किसी प्राचीन रूप की ओर संकेत करती है । 
वयोंकि जबसे वादशास्त्र व्यवस्थित हुआ है, तवसे एक निश्चित अथ में 
ही पारिभाषिक शब्दों का प्रयोग समान रूप से वैदिक और वौद्ध विद्वानों 
ने किया है। उन पारिभाषिक शब्दों का व्यवहार जैन आगम में नहीं 
है, इससे फलित यह होता हैं कि आगमवर्णन किसी लुप्त प्राचीन परम्परा 
का ही अनुगमन करता है। यद्यपि आगम का अंतिम संस्करण विक्रम 
पांचवी शताउतो में हुआ है, फिर भी इस विपय में नयी परम्परा को ने 
अपनाकर प्राचीन परम्परा का ही अनुसरण किया गया जान पड़ता है । 


जेण विणा लोगस्स वि, 
ववहारो सव्वहा न निव्वडइ ॥ 
तस्स भुवणेकक - गुरुणो, 
णमो अशणेगंत - वायस्स ॥ 
--सिद्धसेन दिवाकर 
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नयास्तव स्यात्‌ू-पद लाञछना इसे, 
रसोपविद्धा इव लोह - धातवाः। 
भवन्त्यभिप्रेतफला यतस्ततो, ०) 
भवसन्तमार्या: प्रणता हितेषिणव: ॥ 


सिद्धसेन दिवाकर 


एवं नित्य - क्षणिकादयो नया, 
मिथोष्नपेक्षा: स्व-पर-प्रणाशि नः । 


त एव तत्त्व विमलस्य ते मुनेः 
परस्परेक्षाः स्व - परोपकारिणः ॥॥ 
का “-समन्त मप्र 


ऋआ्रागमोत्तर जेन-दर्डान 
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अभी विद्वानों का एकमत नहीं । आचार्य कुन्दकुन्द का समय जो भी माना 
जाए, किन्तु तत्त्वाथें और आचार्य कुन्दकुन्द के प्रन्यगत दाशेनिक , 
विकास की ओर यदि ध्यान दिया जाए, तो वाचक उमास्वाति के तत्त्वाय- '* ' 
गत जेनदशन की अपेक्षा आचाये कुन्दकुन्द के ग्रन्थगत जनेदशव का .. 
रूप विकसित है, यह किसी भी दाशनिक से छुपा नहीं रह सकता | भत+ -. 
एवं दोनीं के समय विचार में इस पहलू को भी यथायोग्य स्थान बवश्य 
देना चाहिए। इसके प्रकाश में यद्दि दूसरे प्रमाणों का विचार किया .. 
जाएगा, तो संभव है दोनों के समय का निर्णय सहज में हों सकेगा । 


) 


प्रस्तुत में दाशनिक विकास क्रम का- दिग्दर्शन करना मुख्य है। , , 
अतएव आचार्य कुन्दकुन्द और वाचक के पूर्वापर-भाव “के प्रश्न को. 
अलग रख कर ही पहले वाचक के तत्त्वार्थ के आश्रय से जैनदाईविर्क , 
तत्त्व की विवेचना करना प्राप्त है और उसके बाद ही आचाय दुर्द- 
कुन्द की जैनदर्शन को क्‍या देन है उनकी चर्चा की जाएगी । यह जाने 
लेने पर क्रम-विकास कसा हुआ है, यह सहज ही में ज्ञात हो सकेगा । 


दाशंमिक सूत्रों की रचना का युग, समाप्त हो चुका था, और 
दाशनिक सूत्रों के भाष्यों की .रचना भी होने लगी थी। किन्तु मेन 
परम्परा में अभी तक सूत्रशैली का संस्कृत ग्रन्थ एक भी नहीं बना था। 
इसी चुटि को दूर करने के लिए सर्वप्रथम वाचक उमास्वाति ने तत्वाय * 
सूत्र की रचना की। उनका तत्त्वार्थ जैन साहित्य में सूत्र झेली का सवश्रधम ' 
ग्रन्थ है, इतना ही नहीं, किन्तु जैन साहित्य के संस्कृत भाषा-निवद्ध अन्यां 
में भी वह सर्वप्रथम है। जिस प्रकार बादरायण ने उपनिषर्दा का 
दोहन करके ब्रह्म-सूत्“ों की रचना के द्वारा वेदान्त दर्शन को व्यवस्थित 
किया है, उसी प्रकार उमास्वाति ने आगमों का दोहन करके त्त्वाव ' 
सुत्र को रचना के द्वारा जन दर्शन की व्यवस्थित करने का प्रयत्त क्रिया । 
है! उम्रमें जैन तत्त्वन्ञान, आचार, भूगोल, खगोल, .जीव-विद्या, पदीव- | 
विज्ञान आदि नाना प्रकार के विषयों के मौलिक मन्तव्यों की गत 


जे 
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बागंमों के आधार पर* सूत्र-बद्ध किया है और उन सूत्रों के स्पष्टी- 
करण के लिए स्वोपज्ञ-भाष्य की भी रचना की है। वाचक उमास्वाति 
ने तत्त्वार्थ सूत्र में आगमों की बातों को संस्कृत भाषा में व्यवस्थित रूप 
से रखने का प्रयत्न तो किया ही है, किन्तु उन विपयों का दाशनिक 
ढंग से समर्थन उन्होंने बकचित्‌ ही किया हैं। यह कार्य तो उन्होंने 
अकलंक आदि समथ टोकाकारों के लिए छोड़ दिया है । अतएव तस्वाथ 
सूत्र में प्रमेय-तत्व और प्रमाण-तत्व के विषय में सूक्ष्म दाशंनिक चर्चा 
या समर्थन की आशा नहीं करना चाहिए, तथापि उसमें जो अल्प मात्रा 
में ही सही, दाशंनिक विकास के जो सीमा-चिन्ह्‌ दिखाई देते हैं, उनका 
निर्देश करना आवश्यक है। प्रथम प्रभेय तत्व के विपय में चर्चा की 
जाती है। 


प्रमेष-निरूपण : 


तत्वाथ सूत्र और उसका स्वोपज्ञ-भाष्य यह दाशनिक भाप्य-युग 

की कृति है । अतएंव वाचक ने उसे दार्शनिक सत्र और भाष्य की कोटि 
का ग्रन्थ बनाने का प्रयत्न किया है। दाशंनिक सूत्रों की यह घिशेपता 
है कि उनमें स्वसंमत तत्वों का निर्देश प्रारम्भ में ही सतत, सत्त्व, अर्थ, 
पदाथ या तत्त्व एवं तत्त्वार्थ जैसे शब्दों से किया जाता है । अतएवं जैन 
दृष्टि से भी उन शब्दों का अथथ निश्चित करके यह बताना आवश्यक हो 
जाता है कि तत्त्व कितने हैं ? वेशेपिक सूत्र में द्रव्यआादि छह को पदार्थ 
कहा हैं (१. १. ४) किन्तु अ्थ॑संज्ञा द्रव्य, गुण और कर्म की ही कही 
भे॒ है (८. २. ३.) । सत्ता सम्बन्ध के कारण सत्‌ यह पारिभाषिक 
सज्ञा भी इन्हीं तीन को रखी गईं है (१. १. ८) | न्यायसूत्रगत 
प्रभाणआादि सोलह तत्त्वों को भाष्यकार ने सत्‌ शब्द से व्यवहृत किया 
है? । सांख्यों के मत से प्रकृति और पुरुष ये दो ही तत्त्व माने गए हैं । 
किन र>ननन+--+० 334 

* देखो, तत्त्वासूत्र जेनागमसमन्वर्य । 

“ “सच्च जसु धोड्शघा व्यूदमुपदेश्यते! न्यायभा०१-१-१- । 
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वाचक ने इस विषय में जनदशत क मस्तव्य स्पष्ट किया, हि . 
तत्त्व, अर्थ, तत्वार्थ और पदार्थ एकार्थक हैं और तत्वों की उंत्या: 
सात है*। आगममों में पदार्थ की संख्या नव बताई गई है, (धया० यू 7 
६६५) जब कि वाचक ने पुण्य और पाप को बन्ध में अन्तर्भूत करके « * 
सात तत्वों का ही उपादान किया हैं। यह वाचक की नयी सुझूजात 
पड़ती हूँ । ह मल रा 


सत्‌ का स्वरूप : क्‍ ही 
वाचक उमास्वाति ने नयों की विवेचना में कहा है कि "सर्वेमेर “ 
सदविशेषात्‌” (तत्त्वाथ भा० १.३४) | अर्थात्‌ संबं एक हैं वयोकि है 
सभी समानभाव से सत्‌ हैं। उनका यह कथन ऋग्वेद के दीघेतमा 
ऋषि के “एक सद्‌ विप्ना बहुधा बदन्ति' (१.१६४.४६) की तथा -इंप- 
निपदों के सन्मूलक सर्वप्रपञच की उत्पत्ति के बाद की (छान्‍्दो० ६-३) : 
याद दिलाता हूं । स्थानांगसूत्र में, एगे श्राया' . (सृ० १) तथा (एगे होए ह 
(सू० ६) जैसे सूत्र आते हैं। उन सूत्रों को संगति के लिए संग्रहाय का , 
अवलम्बन लेना पड़ता है | आत्मत्वेब सभी आत्माओं को ,एक मानकर 
'एगे झ्राया' इस सूत्र को संगत किया जा सकता हैँ तथा (वश्चास्तिषायमयो 
लोक: के सिद्धान्त से 'एगे लोए' सूत्र की .भी संगति हो सकती है। गहँ _ 
इतना ही स्पष्ट है, कि आग्रभिक ,मान्यता की मर्यादा का , अतिवमय 
विना किए ही संप्रहनय का अवलम्बन करने से उक्त सूत्रों की संगर्ति 
हो जाती हे । किन्तु उमास्वाति ने जब यह कहा: कि 'सर्वमेरू सदविशेधार्‌ | 
तब इस वाक्य की व्याप्ति किसी.एक-या समग्न द्रव्य तक ही नहीं हैं 
किस्तु द्रव्यगुणपर्यायव्यापी महासामान्य का,भी-स्पर्श करती है। उसे 
स्वाति के समयपर्यन्त में वेदान्तियों के सदुब्रह्म की और स्योय-बैशेपिकों * 
सत्तासामान्यरूप महासामान्य को प्रतिप्ठा हो चुकी थी । उसी दार्गनिक 


ल्चलत 








२० किक हट 
ही हे ३ 55 ३६०१8 2 १९ ॥' 
४ प्तविधोः्धस्तत्वम' १,४॥ १. रं। “एते वा सप्तपंदायस्तिप्त्वानि हर 
तत्त्यार्मश्रदानम१,२॥ * «, - । 0 
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कल्पना को संग्रहनय का अवलस्थन करके जैन परिभाषा का रूप उन्होंने 
दे दिया हैं | कक 


अनेकान्तवाद के विवेचन में हमने यह बताया है, कि आगमों में 
तरियेगू और ऊध्वं दोनों प्रकार के पर्यायों का आधारभूत द्रव्य माना गया 
है। जो सब द्रव्यों का अधिशेष--सामान्य था--अविसेसिए दब्वे विसेसिए 
जीवदब्बे प्रेजीवदव्वे य ४” अनुयोग ० सू० १२३ । पर उसकी 'सत्‌' संज्ञा 
आगम में नहीं थी । वाचक उमास्वाति को प्रश्न होता स्वाभाविक हें, 
कि दाशनिकों के परमतत्व 'सत्‌' का स्थान ले सके ऐसा कौन पदार्थ 
है ? वाचक ने उत्तर दिया कि द्रव्य ही सत्‌ हैँ" । वाचक ने जैनदर्शन 
को प्रकृति का पूरा ध्यान रख करके 'सत्‌' का लक्षण कर दिया है, कि 
उत्पादग्पयप्रोव्ययुक्त सत! (५.२६) । इससे स्पष्ट हैँ कि वाचक ने जैनदर्शन 
के अनुसार जो 'सत्' की व्यास्या की हैं, वह औपनिपद-दर्शन और ग्याय 
वेगेपिकों की 'सत्ता' से जेनसंमत 'सत््‌' को विलक्षण सिद्ध करती है। 
वे 'सत्‌' या सत्ता को नित्य मानते । वाचक उमास्वाति ने भी 
, भेत्‌ को कहा तो नित्य, किन्तु उन्होंने 'नित्य' की व्याख्या ही ऐसी की 
हैं, जिससे एकान्तवाद के विप से नित्ष्य ऐसा सत्‌ मुक्त हो और 
अखण्डित रद सके | नित्य का लक्षण उमास्वाति ने किया हैँ कि-- 
_हदभावाव्ययं नित्यघु ॥! ५. ३० । और इसकी व्याख्या की कि--यत्‌ सतो 
भावाप्न व्येति ने व्येप्यति तन्नित्यमः ।” अर्थात्‌ उत्पाद और व्यय के होते हुए 
भी जो सद्रूप मिटकर असत्‌ नहीं हो जाता, वह नित्य है । पर्यायें बदल 
जाने पर भी यदि उसमें सत्‌ प्रत्यय होता है, तो वह नित्य ही है, अनित्य 
मेही । एक ही सत्‌ उत्पादव्यय के.कारण अस्थिर और ध्ौव्य के-कारण 
7++-+-+--5.......0.....0. 

5 “धर्मादौनि सन्ति इति कर्थ॑ गृह॒ते १ इति। भ्रन्नोच्यते लक्षणतः ॥ किब्च सतो 
नक्षणमिति ? भन्नोच्यते-उत्पादव्ययप्रौध्यपुक्त' सत! ॥” तत्वार्थ भा० ५. २६। सर्वार्थे 
सिद्धि में तथा इलोकवार्तिक में 'सद्‌ द्रव्यलक्षणम्‌' ऐसा पूथक्‌ सूत्र भो है--५.२६॥ 

__* तुलना करो “यस्य गुणान्तरेषु अपि प्रादुमंवत्सु तत्वेम विहन्यते तदु दृव्पम्‌ । कि 
उनस्तत्त्तघ्‌” ९ तदुभावस्तत््वमृ पातंजलमहाभाष्य ५.१.११६ ॥ 


२१०. आयमस-युग का जैन-दर्शन हि 


स्थिर ऐसे परस्पर विरोधी धर्मों की भूमि कंसे हो सकता है? इस विरो३ / 
का परिहार भी वाचक उमास्त्राति ने “अपितानकितसिदः !” (३१. ३॥-) 
सूत्र से किया हैं और उसकी व्याख्या में आगमोक्त 'पूर्वप्रतिपादधि 
सप्तभंगी का निरूपण किया हूँ | सप्तभंगी का वही भागमोक्त पुणना 
रूप प्राय: उत्हों शब्दों में भाष्य, में उद्धृत हुआ है । जैसा भागम में बबन- 
भेद को भंगों को योजना में महत्त्व दिया गया है, वैसा वाचक उमाल्ाति 
ने भी किया हैँ। अवक्तव्य भंग का .स्थान तीसरा है । प्रथम के वी 
भंगों की योजना दिखाकर श्ोप विकल्पों को द्ब्दतः उद्धृत नहीं किय 
किन्तु प्रसिद्धि के कारण विस्तार करना उन्होंने उचित न समभकर- 
'देशादेशेन विफल्पयितव्यम्‌ ऐसा आदेश दे दिया हूँ । 


वाचक उमास्वाति ने सत्‌ के चार भेद बताए हैं--१. द्रव्याश्तिक। 


,] 
है 
ा 
| 


२. मातृकापदास्तिक, ३. उत्पन्नास्तिक, और ४. पर्यावास्तिक । संद वी. 


ऐसा विभाग अन्यत्र देखा नहीं जाता, इन चार भेदों का विशेष विवए 


वाचक उमास्वाति ने नहीं किया । टीकाकार ने व्यास्या में मतमभेदों का 


निर्देश किया है। प्रथम के दो भेद द्रव्यनयाश्रित हैं और भक्तिम दो 


परमसंग्रहर्: ' ; द्रव्य ल्‍ ('. 
पर्यायनयाधित हैं । द्रव्यास्तिक से परमसंग्रहविषयभृत सद इस अल 
मातृकापदास्तिक से सत्‌ द्रव्य के व्यवहारनमाश्षितत हि: अ की " 
द्रव्य और उनके भेद-प्रभेद अभिप्नेत हैं। प्रत्येक क्षण में संबतवोरँ . 


वस्तु का रूप उत्पन्नास्तिक से और प्रत्येक क्षण में होने वाला बिना 
या भेद पर्यायास्तिक से अभिप्रेत हूँ । | 


द्रव्य, पर्याय और गुण का लक्षण : 


जैन आगमों में सत्‌ के लिए द्रब्य झब्द,का प्रयोग आती दे 
किन्तु द्रव्य शब्द के अनेक अर्थ प्रचलित ये*। अतएव स्पप्ट शब्दों है 
जैन संमत द्रव्य का लक्षण भी करना आवश्मक था। कक 
मोक्षमार्गाध्ययन (२८) हैं। उसमें ज्ञान के विपयभत द्वत्य, न 


| 





» सम्ताणमी ० भाषा० पु० प्र ॥ 
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पर्याय ये तोन पदार्थ बताए गए हैं (गा० ५) अन्यत्र भी ये हो तीन 
पदार्थ गिनाए हैं? | किन्तु द्रव्य के लक्षण में केवल गुण को ही स्थान 
मिला हे--"ग्रुणाणमासओ दव्बं” ( गा० ६ )। वाचक ने गुण और 
पर्याय दोनों को द्रव्य लक्षण में स्थान दिया है---गरुणपर्यापवदु द्रव्यम्ु 
(५.२७) । वाचक के इस लक्षण में आग्रमाश्रय तो स्पष्ट हैँ ही, किन्तु 
शाब्दिक रचना में वेशेषिक के “क्रियागुणयत्‌” (१.१.१५) इत्यादि द्रव्य- 
सक्षेण का प्रभाव भी स्पष्ट हैँ । 


गुण का लक्षण उत्तराध्ययन में किया गया हूँ कि “एगदब्घस्सिया 
पुणा (२८.६) | किन्तु वैशेपिक सूत्र में “द्रव्याक्षम्ययुणवान्‌” (१.१:१६) 
शत्यादि हैँ। वाचक अपनी आगमिक परम्परा का अवलम्बन लेते हुए 
भी वेशेपिक सूत्र का उपयोग करके गुण का लक्षण करते हैं कि “दवव्या 
अया निर्गुणाः गुणाः ।”! (४:४०) । 


यहाँ एक विशेष बात का ध्यान रखना जरूरी हे । यद्यपि जैन 
आगमिक परम्परा का अवलम्वबन लेकर ही वाचक ने वेशेपिक सूत्रों का 
उपयोग किया हैँ, तथापि अपनी परम्परा की दृष्टि से उनका द्रव्य और 
गुण का लक्षण जितना निर्दोप और पूर्ण हूँ, उतना स्वयं वेशेषिक का 
भी नहीं हैँ ।' 
वौद्धों के मत से पर्याय या गुण ही सत्‌ माना जाता है और 
वेदान्त के मंत से पर्मायवियुक्त द्रव्य ही सत्‌ माना जाता है । इन्हीं दोनों 
मतों का निरास वाचक के द्रव्य और ग्रुण लक्षणों में स्पप्ट है । 
उत्तराध्ययन में पर्याय का लक्षण है--“लक्खणण पज्जवाण्ण तु उभप्रो 
पत्सिया भवे।" (२८.६) उभयपद का दीकाकार ने जैनेपरम्परा के 
हाई को पकड़ करके द्रव्य और गुण अर्थ करके कहा है, कि द्रव्य और 
गुणाश्रित जो हो, वह पर्याय है । किन्तु स्वयं मूलकार ने जो पर्याय के 
विपय में आगे चलकर यह गाथा कही है-- 
“7-0... 
* "से (के त॑ तिनामे दब्वणामे, ग्रणणासे, पज्जवणामे ४” झनुयोग सु० ६९४ ॥ 
: देखो, वैशेषिक-उपस्कार १.१.१५,१६ ४ 


२११९ आयम-थुग का जेन-दर्शन का 


एकत्तं च पुहुत्तं व संता संठाणमेव च । ' #. अ आ 
संजोगा य विभागा य पज्जावाण तु लक्ख॒रण । -.. 


उससे यह प्रतीत होता है, कि मूलकार को उभयपद से दो मा 


अधिक द्रव्य अभिप्रेत हैं । इसका मूल भुणों को एकद्रव्याश्रित और बनेक | 


द्रव्याश्चित ऐसे दो प्रकारों में विभक्त, करने वाली किसी प्रान्रीद 
परम्परा में हो, तो आश्चर्य नहीं । वैशेषिक परम्परा में भी गुणों का ऐसा 
विभाजन देखा जाता है--संयोगविभागद्वित्वद्विपृयक्त्यादयोश्नेकाशिताः । 
प्रशस्त० गुणनिरूपण । ३8 


पर्याय का उक्त आगमिक लक्षण सभी प्रकार के पर्यायों को लात 
नहीं करता । किन्तु इतना हो सूचित करता, है, कि उभय द्रव्याभित को 


गुण कहा नहीं जाता, उसे तो पर्याय कहना चाहिए । अतएंव वाचक ते 
पर्याय का निर्दोष लक्षण करने का यत्न किया है। वाचक के “मभावालर 


संज्ञान्तर च पर्याघः ।” (५.३७) इस वाक्य में 'पर्याय के स्वरूप को निदेंश ' 
अर्थ और व्यंजन--शब्द दोनों दृष्टियों से हुआ है । कित्ठु पर्याय की . 


लक्षण तो उन्होंने किया है कि” “तदमावः परिणाम (५-४१) ही 


|] 


पर्याय के लिए परिणाम शब्द का प्रयोग साभिप्राय है। ' ... 


मैं पहले यह तो बता आया हूँ, कि आगमों में पर्याय के नि, 


परिणाम झद्द का प्रयोग हुआ है। सांख्य और योगदर्शन में भी परिणाम 


शब्द पर्याय अर्थ में ही प्रसिद्ध है। अतएवं वाचक ने उसी शत की 


लेकर पर्याय का लक्षण ग्रथित किया है, और उसकी व्यास्या में कहें हे 


कि, “पधर्मादीतां दृव्याणां ययोक्तानां व गुणानाँ स्वभावः स्वतस्‍्त्वं परिणाम गा 
धर्माआदि द्रव्य और गुण जिस-जिसस्वभाव में हो जिस-जिंस, है 


आत्मलाभ प्राप्त करते हों, उनका वह्‌ स्वभाव या स्वष्प परिणाम है, 


पर्याय है । 





॥ 
+ /कः पुनरसों पर्यायः इत्याह-तदुभावः परिणामः ।” तत्त्वायश्तो? 86 ४४ 


हे 
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परिणामों को बाचक ने आदिमान्‌ और अनादि ऐसे दो भेदों में 
वक्त किया है” । प्रत्येक द्रव्य में दोनों प्रकार के परिणाम होते हैं । 
जँप्ते जीव में जीवत्व, द्र्यस्थ, इत्यादि अनादि परिणाम हैं और योग 
और उपयोग आदिमान्‌ परिणाम हैं। उनका यह विश्लेषण जैनागम 
थोर इतर दर्शन के भामिक अभ्यास का फल है । 


गुण और पर्याय से द्वव्य विद्युकत नहीं : 

तीचके उम्रास्वातिक्ृत द्रव्य के लक्षण से यह तो फलित हो ही 
जता है, कि गुण और पर्याय से रहित ऐसा कोई द्रव्य हो नहीं सकता । 
रेत बात को उन्होंने अन्यत्र स्पष्ट शब्दों में कहा भी है--'द्रब्यजोब इति 
गुणपर्यायवियुक्तः भज्ञास्थापितोइनादिपारिणामिफभावपुक्तो जीव इति ।” तत्वार्थ-भाष्य 
(१ ॥ गुण और पर्याय से वस्तुत्त: पृथक ऐसा द्रव्य नहीं होता, किन्तु प्रज्ञा 

उसकी कह्पना की जा सकती है। गुण और पर्याय की विवक्षा ने 

करके द्रव्य को गुण और पर्याय से पृथक समझा जा सकता है, पर 
पस्‍्तुत: पृथक्‌ नहों किया जा सकता । वैशेषिक परिभाषा में कहना हो, 
ती द्रव्य और गुण-पर्याय अयुलसिद्ध हैं । 

भुण-पर्याय से रहित ऐसे द्रव्य की अनुपलब्धि के कथन से यह 
तो स्पष्ट नहीं होता है, कि द्रव्य से रहित गृण-पर्याय उपलब्ध हो सकते 
हैं या नही । इसका स्पष्टीकरण बाद के आचार्यो ने किया है। 
काल द्रव्य ; 


जैन आगमों में द्रव्य वर्णन प्रसंग में कालद्रब्य को पृथक गिनाया 
या है, और उसे जीवाजीवात्मक भी कहा है” । इससे आगरमकाल से 
7 +++-+-+++-++5...__ 
*) तत्वाये० ५.४२, से । 
*९ चौथा कर्मप्रन्य पु० १४७। 
5 भगवती २.१०,१२०१११.११,४२४। १३.४.४८२,४घ३ २४.४ इत्यादि । 
। पद १॥ उत्तरा २८.१० । ध 
)४ स्थानांग सुत्र ६४ | जीवाभिगम १ ४ “किम्यि भंते ! लोएलि पथुच्चह ? 
भा, पंचत्तिकाया ।” भगवत्ती १३.४.४८१। पंचास्तिकाथ गा० ३. तस्वाय 
भा० ३७६, 


२१४ धागम-युग का जैनन्दर्श... .. , 


ही काल को स्वतन्त्र द्रव्य मानने न मानने की दो परस्पराएँ थीं, यह 
स्पष्ट है। वाचक उमास्वाति कालइच इत्येफे! (४.३८) मूत्र से यह 
सूचित करते हैं, कि वे काल को पृथक्‌ द्रव्य मानने के पक्षपाती नहीं पे। 
काल को पृथक्‌ नहीं मानने का. पक्ष प्राचीन मालूम होता है, दयोंकि 
लोक क्‍या है ? इस प्रइत का उत्तर इवेताम्बर एवं दिगम्बर दोनों के मत 
से एक ही है कि लोक पंचास्तिकायमय है“ कहीं यह उत्तर वहीं देखा के 
गया, कि लोक पडद्रव्यात्मक है । अतएवं मानना पड़ता है, कि जेतः “ 
दर्शत में काल को पृथक्‌ मानने की परंम्परा उतनी प्राचीन नहीं । यही. , 
कारण है, कि द्वेताम्बर और दिगम्बर दोनों में काल के स्वरूप के विंपय॑ ' 
में मतभेद भी देखा जाता है" । || ह कि 
उत्तराध्ययन में काल का लक्षण है "बत्णातक्सणों पानी... 
(२८-१०) । किन्तु वाचक ने काल के विपय में कहा है कि. बहनों « 
परिणामः क्रिया परत्वापरत्वे ख कालस्थ” (५.२२) । वाचक का यह कम 
वेशेपिक सूत्र से* प्रभावित है । आल 
पुद्गल-द्रव्य : ५ 
आगम में पुदूगलास्तिकाय का लक्षण 'ग्रहण किया गया हल 
'पहणलक्बर्े ण॑ पोगलत्यिकाए” (भगमवती--१३-४-४८१ ) 'गुणभो गहुणगुपे' 
(भगवत्ती-२. १०११७ । स्थानांग सू० ४४१) इस सूत्र से यह फचित है 
होता है, कि वस्तु का अव्यभिचारी-सहभावी द गुण ही आगमकार को ' 
लक्षण रूप से इप्ट था। फेवल पुदूगल के विषय में ही गद्दी | 


है ॥ 
१ ८, | 


व 23 रन रस १३ 5 परौ 
५ इसमें एक ही प्रपयाद उत्तराष्ययन का है २८-७-। किन्‍्तु इस्तक स्पष्टीकरण पं 


है हि यहाँ छह दव्य मानकर यर्गत किया है ?ै अतएय उस्त वर्णन के साथ संगति रएा _ 
के लिए लोक को छह ट्ब्यह्य कहा है। झम्यन्न दब्य मानने पात़ों से भी, सोक के 
पंचाध्तिकातमव हो. कहा है। जैते आावायें कुरदकुरद पहेढगयरादों होते हुई भी सो £ - 
को जद पंचाध्तिशापमप ही कहते हैं, तव उस परस्परा की प्राधीनता रपट ए 
जाती हैं ' * 

*६ घोथा-कर्मप्रन्य पूृ० १५८ । 

४ घंशे०२.२.६. ' ह 

*८ भ्रज्ञापवा पद है । भगवती ७.१०,३०४०., । अंगुदोग० झु? १४४ 
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जीवश्रादि विषय में भी जो उनके उपयोगआदि गुण हैँ, उन्हीं का लक्षणरूप 
ते भगवती में निर्देश है, इससे यही फलित होता है, कि आगमकाल में 
गूग हो लक्षण समझा जाता रहा। 


..._हण का अर्थ क्या है, यह भी भगवती के निम्न सूत्र से स्पष्ट 
हता हैं- 


जे “पोग्यलत्यिफाए ण॑ जोवाणं प्रोरालिप-येउब्यिय-प्राहरए तैयाकम्मए सोद दिय- 
जदिय-घाणिदिय-रजिब्भिदिय-फॉतिदिय-मणजोग-यपजोग-फायजोग--आाणापाणुणं च्च 
हुए पवत्तति गहणलब्झणे ण॑ं पोग्गलत्यिकाए” भगवतो १३,४.४८१ । 


जीव अपने शरीर, इन्द्रिय, योग और श्वासोच्छूबास रूप से 
कगलों का ग्रहण करता है, क्योंकि पुदूगल का लक्षण ही ग्रहण है। 
फलित यह होता है, कि पुदूगल में जीव के साथ सम्बन्ध होने की 
योग्यता का प्रतिपादन उसके सामान्य लक्षण ग्रहण अर्थात्‌ सम्बन्ध 
अ्यता के आधार पर किया गया है ।। तात्पय इतना ही जान पड़ता है 
के जो वंधयोग्य है, वह पुदुयल है। इस प्रकार पुदूगलों में परस्पर 


ओर जीव के साथ बद्ध होने की शक्ति का प्रतिपादन ग्रहण शब्द से 
किया गया है । 


... इस व्यास्यासे पुदुगल का स्वरूयन्योध स्परष्ठ रूप से नहीं 
होता । उत्तराध्ययन में उसको जो दूसरी व्याख्या (२८.१२) को गई 
है, वह स्वरूपबोधक है-- 


“सहसन्यपारउज्जोम्रो पहा छायातदेइ था। 
यष्णरसगन्धफासा प्ुस्यलार्ण तु लवख॒ण्ण 


दशनान्तर में शब्दभआदि को गुण और द्रध्य मानने की भिन्न 
भिश्न कल्पनाएँ प्रचलित हैं। इसके स्थान में उक्त सूच में शब्दआादि का, 
प्मावेश पुदूगल द्रव्य में करमे की सूचना की हूँ और पुदुगल 
हव्य की व्याख्या भी की है, कि जो वणम्रांदियुक्त है, सो पुदूगल । 

वाचक के सामने आगमोक्त द्वव्यों का निम्न वर्गकरण ही था 


२१६. आगम-पुग का जेन-दर्शन 





द्र्व्य | 

| | 

जीव , अजीव 
पि 

| रथ 6 ० 

अरूपी .. ..  हपी 

१. धर्मास्तिकाय _ १.-पुद्गंत 

अधर्मास्तिकाय ; 


है. मम अभाम.शिनिीनीज 


२. 

३. आकाशद्यास्तिकाय ह 
५५, |] > 

४. अद्धासमय (काल) थ; 


इसके अनुध्ार पुदूगल के अलावा कोई द्रव्य रुवी नहीं है । मत 
एवं मुख्य रूप से पुदूगल का लक्षण वाचक ने किया कि “पपशीक्षपपाई 
बन्तः पुदुगलाः ।/ (५.२३ )। तथा 'शब्द-बाध-सोदम्य-स्थोः य-पस्थान-मेद'तमस्यार 
तपोद्योत्यन्तश्थ ।” (५.२४) इस सूत्र में वन्धश्रादि अनेक नगे पदों का मे 
समावेश करके उत्तराध्ययन के लक्षण की विशेष पूर्ति की । 

पुदूगल के विषय में पृथक्‌ दो सूत्रों की वर्यों आवश्यवत्धा हा 
इसका स्पष्टीकरण करते हुए वाचक ने जो कंहा है, उससे उनकी दाश- ' 
मिक विश्लेषण शक्ति का पता हमें लगता हैँ । उन्होंने कहा हर कि 


"स्पर्शादय: परमाणुपु स्कन्धेपु च परिणामजा एव भवन्ति ।' 
घब्दादयझूच स्पम्धेप्वेव भवन्ति अनेकनिमित्ताइच इत्यत: पुयवकरणमं 
तत्््वाथंभाष्य ५.२ । "पक, आ7 

परल्तु द्रव्यों का साधर्म्ये - वैधम्य बताते समय 2न्हेंति नी 
“हुविणः पुदुगला:” (५.४) कहा हूँ, वही वस्तुत: 'ुंदुगल का सर्वसंक्षिप्त * 
लक्षण है और दूसरे द्रव्यों से पुदुगल का वैधर्म्य भी प्रतिपादित 
करता है । प ०७ 


हि 


+« # ७ अमन छ १०7] )>जा ०.24 साकपीक--३ (हुए ०० -ाएगाायुक "हू! हु0-#े; "गा ०० ७०. 


है..." 3... ..  » के अ  च के ह. - 0७0७ की कक कक शक आ ऑन आय की झा की. 
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"हूपिण: पुदुगला:” में रूप शब्द का वया अर्थ है ? इसका उत्तर- 
"रुप मूर्ति: मृर्मभ्रयाइच स्पशादिय इति ४” (तत्त्वार्थ भा० ५.३) इस 
वाक्य से मिल जाता है । रूप शब्द का यह अर्थ, बौद्ध धर्म प्रसिद्ध नाम- 
रुपगत रूप शब्द के अथ से मिलता है। 


वेशेषिक मन को मूर्ते मानकर भी रूप आ्रादि से रहित मानते हैं । 
उसका तिरास 'रूपं मूर्तिः कहने से हो जाता है । 
इन्द्रिय-निरूपण : 


वाचक ने इन्द्रियों के निरूपण में कहा है कि इन्द्रियाँ पाँच ही हैं के 
पँच संख्याका ग्रहण करके उन्होंने नैयायिकों के पडिन्द्रियवाद और सां 
के एकादद्ोन्द्रियवाद तथा बौदीों के ज्ञानेन्द्रियवाद का निरास किया है। 


. भपूते द्रव्यों की एकन्नावगाहना : 


एक ही प्रदेश में धर्मादि सभी द्वव्यों का अस्तित्व कैसे हो सकता 

* यह प्रइन आगमों में चचित देखा गया । पर बाचक ने इसका उत्तर 
दिया है, कि धर्म-अधर्म आकाश और जीव को परस्पर में बृत्ति और 
रेल में उन सभी की चृत्ति का कोई विरोध नहीं, वर्योकि वे अमूत्त हैं। 
ऊपर बणित तथा अन्य अनेक विपयों में वाचक उमास्वाति ने 

अपने दार्शनिक पाण्डित्य का प्रदर्शन किया है । जैसे जीव की नाना 


 अकार की शरीराबगहना कीं सिद्धि, (५.१६), अपवरत्यं और अनपव््ये 


भायुपों को योगदर्शन भाष्य का अवलम्बन करके सिद्धि (२.५२) । 
भ्रभाण-निरूपण : 


, . इस बात की चर्चा मैंने पहले की है, कि आगम काल में स्वतन्त् 
गनदृष्टि से प्रमाण की चर्चा नहीं हुई है। अनुयोगद्वार में ज्ञान को 
माण कह कर भी स्पष्ट रूप से जैनागम में प्रसिद्ध पाँच ज्ञानों को प्रमाण 


नहीं कहा है। इतना हो नहीं, वल्कि जैनदृष्टि से ज्ञान के भरत्यक्ष और 
42020 2: मिले टला 


३० ॥॥ 


॥॒ चत्तारि व महाभुतानि चतुन्न॑ च महाभूतानं उपादाय रूप ति दुविधम्पेत॑ 
'से एकाइसविधेन संगह-गच्छति ।” झभिषम्मत्यसंगह ६-९ से 


२२०. झागम-युग का जैन-व्शन 


| 


इसका उत्तर यों दिया है--शब्दतय के अभिप्राय से शान-मगान' 


का विभाग ही नहीं । सभी साकार उपयोग ज्ञान ही हैं। शब्दनय धुत 
ओर कफैवल इन दो ज्ञानों को ही मानतां है। बाकी के सव नानों डे 
श्रुत का उपग्राहक मानकर उनका पृथक्‌ परिगणन नहीं करता। प्मो 
दृष्टि से आमम में प्रत्यक्षादि चार को प्रमाण कहा गया है और इसी दूर 
से अनुमानादि का अन्तर्भाव मति श्रृत में किया - गया है* | प्रमाण और 
अप्रमाण का विभाग नैंगम, संग्रह और व्यवहार नय के अवलम्बन से होता 
है, क्योंकि इन तीनों नयों के मत से ज्ञान और अज्ञान दोनों का पृथर 
अस्तित्व माना गया है* 


श 
| 
] 


डे, 
$ 


अमाण का लक्षण : 


वाचक के मत से सम्यग्ज्ञान ही प्रमाण का लक्षण है। संम्यधसर 
की व्याख्या में उन्होंने कहा है, कि जो प्रद्स्त अव्यभिचारी :वा साई 
हो, वह सम्यग है । इस लक्षण में नैयायिकों के प्रत्यक्ष लक्षणपत 
अव्यभिचारिविशेषण और उसी को स्पष्ट करने वाला संगत विशेतर 
जो आगे जाकर वाधविवर्जित या अविसंबाद रूप से प्रसिद्ध हुआ, नर 
हैं, किन्तु उसमें 'स्वप्ख्यवसाथ” ने स्थान नहीं पाया है | वाधक हें 
कार्मण झरीर को स्व और अन्य शरीरों की उत्पत्ति में कारण धिद्ध व्रने 
के लिए आदित्य की स्वपरप्रकाशकता का दृष्टान्त दिया है” । किंतु 
उसी दृष्टान्त के बल से ज्ञान की स्वपरप्रकांशकता की सिद्धि, रे 
आगे के भाचार्यों ने की है, उन्होंने नहीं की । का, 


ज्ञानों का सहमाव और व्यापार : का. 
वाचक उमास्वाति मे आगमों का अवलम्बन लेकर शार्तो$ँ 


सहभाव का विचार किया है (१,३१) । उस प्रसंग में एक प्रश्न उठाया 





२५ तत्वाथं भा० १.३४ ॥ हज अल 


१६ तत्वाय भा० १,३५४ । । 
३९ जत्याप भा० १.१ । शा | 
3९ त्त्याय भा० २.४६ ना 
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है, कि केवलज्ञान के समय अन्य चार ज्ञान होते हैं, कि नहीं ? इस चिपय 
को लेकर आचार्यो में मतभेद था। कुछ आचायों का कहना था कि 
केवसज्ञान के होने पर मत्यादि का अभाव नही हो जाता, किन्तु अभिभव 
ही जाता है, जैसे सूर्य के उदय से चर्द्र नक्षत्रादि का अभिभव हो जाता 
हैं। इस मत को अमान्य करके वाचक ने कह दिया है कि---'क्षयोपशम- 
जानि चत्वारि ज्ञानानि पूर्वाणि, क्षयादेव फेवलम । तस्मान्न केवलिसः 
रैपाणि ज्ञानानि भवन्ति ।” तत्वार्थ भाष्य १,३१ । उनके इस अभिप्राय 
को आगे के सभी जैन दाशनिकों ने मान्य रखा है । 

- एकाधिक ज्ञानों का व्यापार एक साथ हो सकता है कि नहीं? इस 
रन का उत्तर दिया है, कि प्रथम के भत्यादि चार ज्ञानों का व्यापार 
(उपयोग) क्रमश: होता है। किन्तु केवल ज्ञान और केवल दर्शन का 
आपार युगपत्‌ ही होता है*'। इस विपय को लेकर जैन दार्शनिकों में 
मिफी मतभेद हो गया है?* | 
प्रति-भूत का विचेक : 

नन्‍्दीसूत्रकार का अभिप्राय है कि मति और श्रुत अस्योन्यानुगत- 
'विभाज्य हैं अर्थात्‌ जहां मतिज्ञान होता है, वहाँ श्रुतज्ञान, और जहाँ 
शान होता है, वहाँ मतिज्ञान होता ही हैः*। नन्दीकार ने किसी 
गचाये का मत उद्धत किया है कि--.“मह पुष्ब॑ जेण सु्यं न मई सुय- 
व्विया/ (सू० २४ ) अर्थात्‌ श्रुत ज्ञान तो मतिपुर्क है, किन्तु मति 
पिधुवंक नही । अत मति और श्रुत का भेद होना चाहिए। मति 
और श्रुतज्ञान की इस भेद-रेखा को मानकर बाचक ने उसे और भी 
किया कि--..“वत्पन्नाविनष्ठार्थग्राहक॑ सांप्रतकालविषय मतिज्ञान 
' पता तु त्रिकालविपयम्‌, उत्पन्नविनप्दानुत्पन्नार्थप्राहकमिति ।* तत्वार्थ 
भेष्य १,२० । इसी भेदरेखा को आचारय,जिनभद्र ने और भी पुष्ट किया है । 
(0 सपना नल 32075 
*' तत्वा्य भा० १.३१। 
- _* ज्ञानबिन्दु--परिचय पृ० ध्ड । 
7 मनन्‍्दी सूत्र २४) 
४ ४ सतिपृवध्‌” तत्वार्य १.२० । तत्वायंभा० १-३१ । 
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मतिज्ञान के भेद : क्‍ ु ह 

आगमों में मतिज्ञान को अवग्रहादि चार भेदों में या थुरवार 
श्रितादि दो भेदों में विभक्त किया गये है | तदनन्तर प्रभेदों की इंम्या 
दी गई है। किन्तु वाचक ने मतिज्ञान के भेदों, का क्रम कुछ बद्धत दिया 
है (१,१४ से) । मतिज्ञान के मौलिक भैदों को साधन भेद,से वार ने 
विभक्त किया है । उनका क्रम निम्न प्रकार से है.। एक वात का घाव 
रहे, कि इसमें स्थानांग भर नन्‍्द्रीगत शुतर्नि:श्रित भौर अश्ुतिकत 
ऐसे भेदों को स्थान नहीं मिला, किन्तु उस प्राचीन परम्परा का भनुपरः 
है, जिसमें मतिज्ञान के ऐसे भेद नहीं थे | दुसरा इस वात का भी ध्याद 
रखना आवश्यक है कि नन्‍्दी प्रादि शास्त्रों में अवग्रहादि के बहार 
प्रकार नहीं मिनाए हैं, जबकि तत्त्वार्थ में वे विद्यमान हैं। स्थानांगबृत्र है 
छठे स्थानक में (सू० ५१०) बह्वादि प्रवग्रहादि का परिगेषतन मगर 
से है, किन्तु वहाँ तत्त्वा्थंगत प्रतिपक्षी भेदों का उल्लेख नहों। ६४ 
पता चलता है, कि ज्ञानों के भेदों में बह्वादि श्रवग्रहादि के भेद है 
परम्परा प्राचीन नहीं । 


मतिज्ञान के दी भेद : 

१. इन्द्रियनिमित्त 

२. अनिन्द्रियनिमित्त 
मतिज्ञान के चार भेद : 

१. अवग्रह 

२. ईहा 

३. अवाय 

४. घारणा 
मतिज्ञान के भरट्टाईस भेद : 
इन्द्रियनिभित्तम तिन्ञान के चौबीस भेद 








पति 
3१ स्थानांप का कम है--क्षित्र, महू, बहुविय, शुद्द, प्रतिन्ित धोर ४ 
तत््यार्थ का कम है--बहु, घहुविध; क्षिप्र, भ्रशिष्चित, धसंदिग्प भौर #व ! 
दाठ में प्रहृदिग्य के ध्यान में भगुक्त है हु हे 
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५ स्परशनिन्द्रियजन्य व्यंजनावग्रह 
प्र्थावग्रह, ईहा, ग्रवाय और घारणा 
५ रसनेन्द्रियजन्य हे 
५ प्राणेन्द्रियजन्य न 
५ थोतरेन्द्रियजन्य हे 
४ चक्षुरिन्द्रियजन्य अर्थावग्रह्मदि 
४ अनिन्द्रियजन्य श्रर्थावग्रह्मदि 
मतिज्ञान के एक-सौ अड़सठ भेद : 
उक्त अठाईस भेद के प्रत्येक के १. बहु, २. वहुविध, ३. क्षिप्र, 
४. अनिश्चित, ५. असंदिग्ध और ६. धुव ये छह भेद करने से 
२८२८ ६७-०१ ६८ भेद होते हैं। 
मतिज्ञान के तीन-सौ छत्तोस भेद : 
उक्त २७ भेद के प्रत्येक के-१. बहू, २. अल्प, ३ बहुविध 
४. अल्पविध, ५. क्षिप्र, ६. अक्षिप्र, ७. अनिश्चित, ८. निश्चित, 
६. असंदिग्ध, १०. संदिग्ध, ११. भ्ुव और १२ अभ्लुव ये 
बाहर भेद करने से २८०८ १२३३६ होते हैं । 
मतिज्ञान के ३३६ भेद के अ्रतिरिक्त वाचक ने प्रथम १६८ जो 
भेद दिए है, उसमें स्थानांगनिदिप्ट भवग्रह्म दि के प्रतिपक्ष-रहित छही भेद 
को परम्परा कारण हो सकता है | अन्यथा वाचक के मत से जब 
भपग्रहादि बह्नादि से इतर होते है तो १६८ भेद नहीं हो सकते। २८ के 
वाद ३३६ ही को स्थान मिलना चाहिए । 
इससे हम कह सकते है, कि प्रथम अवग्रह्मदि के वच्दादि भेद नहीं 
किए जाते थे । जब से किए जाने लगे, केवल छह ही भेदों ने सर्वे प्रथम 
यान पाया और वाद में १२ भेदों ने । 
अवग्रह्मदि के लक्षण और पर्याय : 


नन्‍्दीसूत्र में मतिज्ञान के प्रवग्रहादि भेदों का लक्षण तो नहीं 
किया गया, किन्तु उनका स्वरूपबोध पर्यायवाचक शब्दों के हारा झौर 


६-२ मृत 
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दृष्टान्त द्वारा कराया गया है। वाचक ने अवग्रह्मदि मतिभेदों का ते 
कर दिया है और पर्यायवाचक शब्द भी दे दिए हैं। ये पर्यायवासक रा 
एक ही अ्रथ के वोधक हैं, या ताना अर्थ के ? इस विपय को तेकर टीका- 
कारों में विवाद हुआ हैं । उसका मूल यही मालूम होता है, कि मूसक्र 
मे पर्यायों का संग्रह करने में दो बातों का ध्यान रखा है। वे ये हैं- 
समानार्थंक शब्दों का संग्रह करना और सजातीय ज्ञानों का संग्रह केसे 
के लिए तद्बाचक शब्दों का संग्रह भी करना । प्रथ-पर्याय भर व्यक्यत- 
पर्याय दोनों का संग्रह किया गया है । 

यहाँ नन्‍्दी और उमास्वाति के पर्याय आब्दों का' तुलनात्मक 
कोप्ठक देना उपयुक्त होगा-- 


नि 
त 


बिना य॑ लोकानामपि न घटते संव्यवहृतिट, « 5 

समर्था नंवार्थानधिगमयितु द्ञव्द-रचना ॥ ' 

वितण्डा चण्डालो स्पृश्ञति च विवाद-व्यसनिनन, 

'नमस्तस्म कस्मेचिदनिद्यमनेकान्त-महसे ॥। ' 
--अनेकान्त-व्यवस्थां 
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दृष्टान्त द्वारा कराया गया है। वाचक ने अवग्रहादि.मतिभेदों का स्नप | 
कर दिया है और पर्यायवाचक दब्द भी. दे दिए हैं। ये पर्यायवासक पद । 


एक ही श्र के बोधक हैं, या नाना अर्थ के ? इस विपय को सेकर दीका- 


| 
। 


4 


कारों में विवाद हुआ है । उसका मूल यही मालूम होता है, कि मूलतार, ' 


ने पर्यायों का संग्रह करने में दो बातों का ध्यान रखा है। वे ये हैं- 


समानाथंक दाब्दों का संग्रह करना और सजातीय ज्ञार्नों का संग्रह करते 
के लिए तद्वाचक शब्दों का संग्रह भी करना प्र्थ-पर्याव और व्यस्जन- 


पर्याय दोनों का संग्रह किया गया है । 
यहाँ नन्‍्द्ी और उम्रास्वाति के पर्याय शब्दी का तुलवात्मक 
कीष्ठक देना उपयुक्त होगा-- 


बिना य॑ लोकानामपि न घटते संव्यवहृति:, 
समर्था नवार्थनधिगमयितु' शब्द-रचना 
घितण्डा चण्डाली स्पृशति च विवाद-ब्यसनिनं, 
ममस्तस्म कस्मेचिदनिशमनेकान्त-महसे ॥ न 
--अनेकान्त-व्यवस्या ' ' 


का 
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नय-निरूपण 


वाचक उमास्वाति ने कहा है, कि नाम आदि निर्षेपों से स्यम्त 
जीव श्रादि तत्त्वों का अधिगम प्रमाण और नय से करना चाहिए? । एस 
प्रकार हम देखते हैं कि निक्षेप, प्रमाण श्रौर नम मुख्यतः इन तीनोंवां 
उपयोग तत्त्व के अधिगम में है। यही कारण है कि सिद्धसेत आदि सभी 
दार्शनिकों ने उपायतत्त्व के निरूपण में . प्रमाण, नय झौर निश्षेप शा 
विचार किया है । | 


अनुयोग के मूलद्वार उपक्रम, निक्षेप अनुगम और नय में जार' 
हैं” । इनमें से दार्शनिक युग में प्रमाण, नय और निक्षेप ही का विवेचन 
मिलता है । नय और निक्षेप ने तो अनुयोग के मूल द्वार में स्थान पाया ' 
है, पर प्रमाण स्वतन्त्र द्वार न होकर, उपक्रम द्वार के प्रभेद रुप 5 
आया है” 


बनुयोगद्वार के मत से भावप्रमाण तीन प्रकार का है-गुपप्रमाप 
(प्रत्यक्षादि), नयप्रमाण और संद्याप्रमाण । अतएंव तत्त्वतः देगा 
जाए, तो नय और प्रमाण की प्रकृति एक ही है। प्रमाण भर तय का * 
तात्विक भेद नहीं है । दोनों वस्तु के श्रधिगम के उपाय हैं। किन्तु प्रमाष 
प्रस॒ण्ड वस्तु के अधिगम का उपाय है और नय वस्त्वंश के प्रधिमम का। 
इसी भेद को लक्ष्य करके जैनशास्त्रों में प्रमाण से नय का पॉसवर्य संति- 
कर दोनों का स्वतन्त्र विवेचन किया जाता है । यही कारण है. हि 
धाचक ने भी 'प्रमाणनवरधिगमः (१६) इस सूत्र में प्रमाण से तय हीं. 
पृथकृउपादान किया है । 


3६ ४एूवां घ॑ जोवादितत्त्वानां ग्रथोद्विप्टामों मामारिभिग्य॑स्‍्तानों प्रमागवर 
रपिगमों भवतति ।" तत्वार्द भा० १.६ 

3* झनुयोगद्वार सु० ५६ ॥ 

१६ झमुपोग हार घू० ७० 

* झमुयोगद्रार सूृ० १४६ ६ # 5 बा । 

४९ कत्दार्भमा० टीका० १.६१॥ । ५ 
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तय-संस्या : 


क्‍ तत्त्वाय मूत्र के स्वोपज्ञभाष्य-संगमत भौर तदनुमारी टीका-संमत 
पाठ केआधार पर यह सिद्ध है, कि बाचक ने पाँच मूल नय माने हैं 
वंगमपंप्रहधवहा रजुसूत्रशब्दा नया” (२१,३४) । यह ठीक है, कि श्रागम में 
सप्टर्प से पांच नहों, किन्तु सात मूल नयों का उल्लेख है**। किन्तु 
प्गुबोग में शब्द, समभिरुढ़ झौर एवंभूत की सामान्य संज्ञा शब्दनय 
दी गई है--/तिप्हं सहनयाणं” (सू० १४८,१५१ )। अतएव वाचक ने 
अंतिम तीनों को शब्द सामान्य के झ्न्तर्गत करके मूल नयों की पांच 
पंत्या वतलाई है, सो अनागमिक नहीं । 


दाशनिकों ने जो नयों के प्र्थ-नय और शब्द-नय*४* ऐसे दो 
विभाग किए हैं, उसका मूल भी इस त्तरह से आगम जितना पुराना है, 
ोंकि ग्रागम में जब अंतिम तीनों को शब्द-नय कहा, तब अर्थात्‌ सिद्ध 
हो जाता है, कि प्रारम्भ के चार अर्थ-सय हैं। 


.. वात्रक ने शब्द के तीन भेद किए हैं-सांप्रत, समभिरूढ़ और 
भरत प्रतीत होता है, कि छाब्द सामान्य से विशेष शब्द नय को 
पक करने के लिए वाचक ने उसका सार्थक नाम सांप्रत रखा है । 


गये का लक्षण : 


प्रनुयोगद्वार सूत्र में नय-विवेचन दो स्थान पर श्राया है । भनु- 
गोग का प्रथम भूल द्वार उपक्रम है । उसके प्रभेद रूप से नय-प्रमाण फा 
५ विवेचन किया गया है, तथा अनुयोग के चतुर्थ मूलद्वार नय में भी मग- 
पपन है। नय-प्रमाण वर्णन तीन दृष्ठान्तों द्वारा किया गया हैं--प्ररथक, 
जार 3 >> सम रन ज 
. . दिग्थर पाठ के अनुसार सूत्र ऐसा है-“नंपमरांप्रहष्पपह्ार्णु्‌॥ध्म्रएण- 
निरदेकम्मूता मम्मृता भया: ।! 
५ 
हि प्रनुपोगढार सृ० १५६ | स्थानांग सू० ५२२१ 
अं अम्ाण न्‌७ ७.४४,४५ | 
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न 
| | 


वसति** और प्रदेश (अनुयोग सू ०, १४८) । किन्तु यहाँ नयों का तप 
नहीं किया गया । मूल नयद्वार के प्रसंग में सूत्रकार ने नयों का सत्य 
किया है । सामान्य-नय का नहीं । ह 


उन लक्षणों में भी अधिकांश नयों के लक्षण निरक्ति वा धाथर 
लेकर किए गए हैं। सूत्रकार मे सूत्रों. की रचना गध में को है, रिल 
नयों के लक्षण गाथा में दिए हैं। प्रतीत होता है, कि अनुबोग में भी 
प्राचीन किसी आचार्य ते नय-लक्षण की गाथाओं की रचना की होगी। 
जिनका संग्रह अनुयोग के कर्त्ता ने किया है। 

वाचक ने नय का पदार्थ-निरूपण मिरुक्ति और पर्याय का ओदप 
लेकर किया है-- 

“जीवादोन्‌ पदार्यान्‌ नयन्ति प्राप्तुयस्ति कारयन्ति साधयस्ति निर्षतंयन्ति निर्भार' 

पन्ति उपसम्भयन्ति व्यज्जयन्ति इति नयाः।” (१३५) '' 

जीव आदि पदार्थों का जो बोध कराए, बह नय है । 


वाचक मे आगमिक उक्त तोम दृष्टान्तों को छोड़कर पद * 
दृष्टान्त से प्रत्येक नय का स्वरूप स्पष्ट किया है। इतना ही नहों लि 
आगम में जो नाना पदार्थों में मयावत्तारणा की गई है, उसमें प्रवेश फराे 
को दृष्टि से जीव, नोजीव, अजीव, नोअजीव इन दाब्दी का प्र्क 
की दृष्टि में क्या अर्थ है; तथा किस नय की दृष्दि से कितने शत अजीत 
होते हैं, इसका भी निरूपण किया है । 


नतन चिन्तन 

नयों के लक्षण में अधिक स्पप्टता और विकास तैत्तताम में है 
यह तो अनयोग और तत्त्वांधंगत नयों के लक्षणों की छुलगा करत बूति 
से छिपा नहीं रहता । किन्तु वाचक मे नय के विंपय में जी विधा 
विचार उपस्थित किया, जो संभवत: आगमवाल में नहीं हुआ या, 


४४ ट्रो० चक्रवर्तों ने ह्याहादमंशरोगत (का० २८) नितयन, दृष्टि शा ये 
हिया है-०५४८-णा।०छाह (पंचास्तिाय प्रस्तावता पृ० ५१) हिग्तु उस है 
मतसव है। झोर उस्तशा पिवरण जो धनुयोग में है धर्ती स्पष्ट है हि प्रोर अपार - 
बात प्र्य ध्रग्स हैं । 


| न + 
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तो यह है, कि क्या नय बस्तुतः किसी एक तत्त्व फे चिपय में तन्व्रान्तरीयों 
के नाना मतवाद हैं, या जैनाचायों के ही पारस्परिक मतभेद को व्यक्त 
करते हैं५ ? 

इस प्रदन के उत्तर से ही नय का स्वरूप ब्रस्तुत: क्‍या है, या 
वाचक के समयपंयेन्त -नय-विचार की व्याप्ति कहाँ तक थी ? इसका 
पता लगता है । वाचक ने कहा है, कि नयवाद यह तन्‍त्रान्तरीयों का वाद 
नहीं है और न जेनाचार्यों का पारस्परिक मतभेद | किन्तु चह तो 
'जेयस्य तु भ्रय॑श्याध्यवसायथान्तराणि एतानि ।” (१,३५) है । ज्ञेय पदार्थ 
के नाता अध्यवसाय हैं। एक ही अर्थ के विपय में भिन्न-भिन्न श्रपेक्षाओं 
पे होने वाले नाना प्रकार के निर्णय हैं! ऐसे नाना निर्णय नय-मभेद से 
कस प्रकार होते हैं, इसे दृष्टान्त से वाचक ने स्पप्ट किया है । 


एक ही अर्थ के बिपय में ऐसे अनेक विरोधी निर्णय होने पर 
क्या विप्रतिपत्ति का प्रसंग नहीं होगा ? ऐसा प्रश्न उठाकर अनेकान्तवाद 
के आशय से उन्होंने जो उत्तर दिया है, उसी में से विरोध के शमन या 
समन्वय का मार्ग निकल आता है । उनका कहना है, कि एक ही लोक 
को महासामान्य सत्‌ की अपेक्षा से एक; जीव और अजीव के भेद से 
दो; द्रव्य गुण और पर्याय के भेद से तीन; चतुविध दर्शन का विषय 
होने से चार; पांच अस्तिकाय की भकपेक्षा से पांच; छह द्वब्यों की 
अपेक्षा से छह कहा . जाता है । जिस प्रकार एक ही लोक के विषय-में 
अपेक्षा भेद से ऐसे नाना निर्णय होने पर भी विवाद को कोई स्थान नहीं 
उसी प्रकार नयाश्रित साना अध्यवसायों में भी विवाद को अवकाश 
गहींहै--...|* ु ह 
“यथेत्ता न विप्रतिपत्तयोप्य चाध्यवसायस्थानान्तराणि एतानि, 
तद्बन्नयवादा: ए! १ ३५१ 
.-- ,घर्मास्तिकाय - आदि किसी एक तत्त्व,के बोध-अ्रकार मत्यादि के 
भैद से. प्रिन्न होते हैं। एक ही वस्तु प्रत्यक्षादि- चार-प्रमाणों के द्वारा 


" अजकक उपाय ''कमेते तस्त्ान्तरीया वादिमं; आहोस्वित्‌ स्वतेस्त्रां एव घोदकपक्षग्राहिणो 
तमेदेन विप्रधाविता इति ।7१,३५ 
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वसति“* और प्रदेश (अनुयोग सू०, १४८) । किन्तु यहाँ नयों गा सक्नर' 
नहीं किया गया । मूल नयद्वार के प्रसंग में सूत्रकार ने नयों का समर 
किया हैं। सामान्य-नय का नहीं । 

उन लक्षणों में भी अधिकांश नयों के लक्षण निरक्ति का जद 
लेकर किए गए सूत्रकार ने सूत्रों की रचना गद्य में की है, रिसु 
नयों के लक्षण गाया में दिए हैं। प्रतीत होता है, कि सनुयोग से भी 
प्राचीन किसी आचाय॑ ने नय-लक्षण की गाथाओं की रचना की होगी! 
जिनका संग्रह अनुयोग के कर्त्ता ने किया है। ' 


वाचक ने नय का पदार्थे-निरूपण निदुक्ति और पयाय: का आप 
लेकर किया है-- 
“जीवादोनू पदार्थान्‌ मयन्ति प्राप्तुयन्ति फॉरयन्ति स्लाधयन्ति वितंगस्ति निर्भान 
पन्ति उपलम्भयन्ति व्यण्जयग्ति इति नगाः। (१३५४) ।( 
जीव आदि पदार्थों का जो बोध कराए, वहू नय है । 


वाचक ने आगमिक उक्त तीन दृष्ठान्तों को छोड़कर पद * 
दृष्टान्त से प्रत्येक नय का स्वरूप स्पष्ट किया है। इतना ही नहीं, वेलि' 
आगम में जो नाना पदार्थों में नयावतारणा की गई है, उसमें प्रवेश कुएं 
की दृष्टि से जीब, नोजीब, अजीव, नोमंजीव इन शब्दों का प्ले गये 
की दृष्टि में क्या अर्थ है; तथा किस नय फी दृष्टि से कितने जाने भार 
होते हैं, इसका भी निरूपण किया है । 


नतन चिन्तन : 

नयों के लक्षण में अधिक स्पप्टतां और विकास तहवॉर्स मे £ 
यह तो अनुयोग और तत्त्वार्थगत नयों के लक्षणों फी छुलना कल बात 
से छिपा नहीं रहता । फिन्तु बाचक ने नय के विपये में जी विभे: 
विचार उपस्थित किया, जो संभवत: सागमकाल में नहीं हुआ ४, 


८४ द्रोल अकवर्शों मे स्थादादमंशरोधत (का० रे8) विशपतर ,दष्डारा हि 
हिदा है-त०75८-७॥१४९ (पंचाध्सिाय प्रस्ताषना ६१० ५५) रिगतु शारा ? जा 
सतलब है। भौर उसका विवरण जो प्रेनुयोग में है, एहसे रघप्ट है शिमोग भर 
शा प्र्ष ऋाग्त है । 
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तो यह है, कि कया चय वस्तुत: किसी एक तत्त्व के विपय में तन्वान्तरीयों 
के वाना मतवाद हैं, या जैनाचार्यों के ही पारस्परिक मतभेद को व्यक्त 
करते हुं'* ९ 


इस प्रइन के उत्तर-से ही नथ का स्वरूप वस्तुत: क्‍या है, या 
वाचक के समयपंयस्त नय-विचार की व्याप्ति कहाँ तक थी ? इसका 
पता लगता है । वाचक ने कहा है, कि सयवाद यह तन्‍्त्रान्तरीयों का वाद 
नहीं है, और न जैनाचायों का पारस्परिक मतभेद । किन्तु वह तो 
'ज्ेषस्प तु प्र्थस्पाष्यवसायान्तराणि एतानि ४” (१,३५) है। ज्ञेय पदार्थ 
के माना अध्यवसाय हैं । एक हो भर्थ के विपय में भिन्न-भिन्न अपेक्षात्रों 
पे होने बाले नाना प्रकार के निर्णय हैं। ऐसे नाना निर्णय नय-भेद से 
किस प्रकार होते हैं, इसे दृप्टान्त से वाचक ने स्पष्ट किया है 


एक ही अर्थ के विपय में ऐसे अनेक विरोधी निर्णय होने पर 
“या विश्नतिपत्ि का प्रसंग नहीं होगा ? ऐसा प्रइन उठाकर अनेकान्तवाद 
के आश्रय से उन्होंने जो उत्तर दिया है, उसी में से विरोध के शमन या 
पकवय का मार्ग निकल आता है । उनका कहना है, कि एक ही लोक 
की महासामान्य सत्‌ की अपेक्षा से एक; जीव और अजीब के भेद से 
दो; द्रव्य गुण और पर्याय. के भेद से तीन; चतुविध दर्शन का विषय 
होने से चार; : पांच अस्तिकाय .की अपेक्षा से पांच; छह द्रव्यों को 
पपेक्षा से छह कहा , जाता है। जिस प्रकार.एक ही लोक के विषय में 
वक्ष भेद से ऐसे नाना निर्णय होने पर भी विवाद को कोई स्थान नहीं, 
उसी प्रकार नयाश्रित नाना अध्यवसायों में भी विवाद को अवकाश 
गेही, है-. ह कि 
“य्थेता न विप्रतिपत्तमोई्य चाध्यवसायस्थानास्तराणि एतानि, 
पद्वेश्नयवादा: १” ३,३२५ । 
- -..पर्मास्तिकाय, आदि किसी एक तत्त्व, के बोध-प्रकार मत्यादि के 
'द से. भिन्न होते है । एक ही- वस्तु प्रत्यक्षादि. चार- प्रमाणों के हारा 
अं क पाप “कम्मेते त्त्रान्तरीया बादिन श्राहोस्विंतं स्वतन्त्रों एव चोदफपक्षग्रोहिणो 


'तिमेदेन विभ्रधादिता इति ।”१,३५ ) 
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भिन्न-भिन्न प्रकार से जानी जाती है.। इसमें यदि विवाद को धअनदरा्टः 
है, तो नयवाद में भी विवाद नहीं हो सकता है। यह भी वाझत ने 
प्रतिपादन किया है--( १.३५) ३4] 


वाचक के इस मन्तव्य की तुलना न्‍्यायभाप्य के निम्न मलछे 
से करना चाहिए । न्यायसूत्रगत--संस्येकान्तासिद्धि (४. १, ४॥) 
की व्याख्या करते समय भाष्यकार ने संरुयेकास्तों का निर्देश विदा है. 
ओर बताया है, कि ये सभी संख्याएँ सच्र हो सकती हैं, किसी एक उंस्या' 
का एकान्त युक्त नहीं*--“अ्रथेमे संस्येकान्ता: सर्वमेके सदविशेषात्‌। 
सर्व द्वेघा नित्यानित्यभेदात्‌ | सर्व त्रेधा ज्ञाता ज्ञानं शेयमिति ! सर्व घरतुर्प 
प्रमाता प्रमाणं प्रमेय॑ प्रमितिरिति । एवं ययासंभवमन्येषपि इति। 


न्यायभा० ४.१.४१. । 


वाचक के इस स्पप्टोकरण में अनेक नये वादों का बीज है--नैह 
ज्ञानभेद से अधंभेद है या नहीं ? प्रमाण-संप्लव मानना मोग . है, पा 
विप्लव ? धर्मभेद से धमिभेद है या नहीं ? सुनय ओर दुणय का भई, 
आदि। इन वादों के वियय में बाद के जैन दार्शनिकों ने विस्तार 
चर्चा की है । र्, 


वाचक के कई मन्तव्य ऐसे हैं, जो दिगम्बर और श्वंतास्बर दोनों, 
संप्रदायों के अनुकूल नहीं । उनकी चर्चा पण्डित श्री सुसतातका 
तत्त्वार्थ सूत्र के परिचय में को है | अतएवं उस विषय में यहाँ दिलार 
करना अनावदयक है । उन्हीं मन्तव्यों के आधार पर वाचक गी पर्स 
का निर्णय होता है, कि ये यापनीय थे ! उन मंस्तव्यों में दार्भविरः दृःः 

से फोई महत्त्व का नहीं है। अतएवं उनका यर्णन करना, यहाँ 3 
भी नहीं 





४६ “ते शल्विमे संहयेकान्ता पदि विशेषशारितस्य ध्रपमिदशिनारकम प्रदाध्थारेर 
बहंसे, प्रत्पशानुसानागमदिरोधपाग्मिग्याबादा भदाम्ति । धरत्ाम्यतुशानित अर्ग रे ४ 
धर्मडारितोडयसंप्रहों. विशेषज्ञारितइव प्रपमिद इति. एंइ | एकालाई, बहती 
म्पयायमा० ४. है ४) , । 


झागमोत्तर जेन-दर्शन रहे१ 


आचार्य कुन्दकुन्द की जन-दशन को देन : 

वाचक उमारवाति ने जैन आगमिक तत्त्वों का निरूपण संस्कृत 
भाषा में सवप्रथम किया है, तो आचार्य कुन्दकुन्द ने आगमिक पदार्थों 
की दाशनिक दृष्टि से ताकिक चर्चा प्राकृत भाषा में सर्वप्रथम की है, 
ऐसा उपलब्ध साहित्य-सामग्री के आधार पर कहा जा सकता है। 
आचाय॑ कुन्दकुन्द ने जैन-तत्वों का मनिरुपण वाचक उमास्वाति की तरह 
उल्यत: आगम के आधार पर नहीं, किन्तु तत्कालीन दाशनिक विचार- 
_बराओं के प्रकाश में आगमिक तत्वों को स्पप्ट किया है, इतना ही नहीं, 
किन्तु अन्य दशनों के मस्तव्यों का यत्र-तत्र निरास करके जैन मन्तव्यों 
की निर्दोपता और उपादेयता भी सिद्ध की है । 
..वाचक उमास्वाति के तत्त्वार्थ की रचना का प्रयोजन मुख्यतः 
पस्कृत भाषा में सूत्र-शली के ग्रन्थ की आवश्यकता की पूर्ति करना था ! 
“ये आचार कुन्दकुन्द के ग्रन्थों की रचना का प्रयोजन कुछ दूसरा ही 
ता उनके सामने तो एक महान्‌ ध्येय था। दिगम्बर संप्रदाय की 
उपलब्ध जैन आगमों के प्रति अरुचि बढ़ती जा रही थी | किन्तु जब 
तक ऐसा हो दूसरा साधन आध्यात्मिक भूख को मिटाने वाला उपस्थित 
*ै ही, तब तक प्राचीन जैन आममों का सर्वथा त्याग संभव न था। 
भागों का त्याग अनेक कारणों** से करना आवश्यक हो गया था, किन्तु 
करे प्रबल समर्थ साधन के अभाव में वह पूर्ण रूप से शक्य न था । इसी 
लक्ष्य में रख कर आचाय॑े कुन्दकुन्द ने दिगम्बर संप्रदाय की 
वाध्यात्मिक भूख की मांग के लिए अपने अनेक ग्रन्थों की प्राकृत भाषा में 
'पिना की। यही कारण है, कि आचार्य कुन्दकुन्द के विविध ग्रन्धों में ज्ञान, 
देन और चारित्र का निरूपण प्राचीन आयमिक शैली में और आगमिक 
गा में पुनरुक्ति का दोप स्वीकार करके भी विविध प्रकार से हुआ है । 
ध्मको तो एक-एक विपय का निरूपण करने वाले स्व॒तन्त्र प्रन्थ वेनाना 
पमिप्रेत था और समग्र चिपयों की संक्षिप्त संकलना करने वाले ग्रन्थ 


हे विशेष रूप से वस्त्रघारण, केवलो-कबलाहार भौर खी-सुक्ति झ्रादि के उल्लेख 
पगणमों में थे, जो दिगम्बर सम्प्रदाय के झनुकूल न ये । 


२३२५ झ्रागम-पुग का जेन-दर्शन 


बनाना भी अभिप्रेत था । इतना ही नहीं, किन्तु आयम के मुख्य .बिपयो 
का यथाशवय तत्कालीन दार्शनिक प्रकाश में निरूपण,भी करना या, 
जिससे जिज्ञासु की श्रद्धा और वुद्धि दोनों को पर्याप्त मांत्रा में मंतोप 
मिल सके । आह 


आचार्य कुन्दकुन्द के समय में अद्वतवादों की बाढ़-सी आगई भी। 
औपनिपद ब्रह्माद्वैत के अतिरिक्त शुन्याद्ेत और विज्ञानादत जैसे बोद भरी 
दार्शनिकों में प्रतिप्ठित हो चुके थे । ताकिक और श्रद्धातु दोनों के झा 
उन अद्वैतवादों का प्रभाव सहज ही में जम जाता था। अतएव ऐंव 
विरोधी वादों के बीच जैनों के द्वैतवाद को रक्षा करना कव्नि पर। 
इसी आवश्यकता में से आचार्य कुन्दकुन्द के निदनय-अरघात अध्यात्म: 
का जन्म हुआ है। जैन आगमों में निएचय नय प्रसिद्ध था ही, औौर विर्भ> 
में भावनिक्षेप भी विद्यमान था। भावनिक्षेप की प्रधानिता से निश्यदय है! 
आश्रय लेकर, जैन तत्वों के निरूपण द्वारा आचार्य कुख्दएुल्द हैंड 
दर्गान को दार्शनिकों के सामने एक नये रूप में उपस्थित किया। ट्मु 
करने से वेदान्त का अद्धैतानन्द साधकों को और तत्त्वजिश्ञायुओं ऐोडः 
दर्शन में ही मिल गया । निइपययनय और भावनिद्षेप फा जआश्षय मैने ५२ 
द्रव्य और पर्याय, द्रव्य और ग्रुण, धर्म और धर्मी, अवयत्र और कल 
इत्यादि का भेद मिटकर अभेद हो जाता है । आचाय॑ एुन्दकुरद है 5 
अभेद का निरूयण परिस्यितिवश्ञ करना था ? अतएव उनके प्र्ग्पा मं 
निश्चय प्रधान वर्णन हुआ है और नैश्चयिक आत्मा * ९0॥ ह 
ग्रहायाद के समीप जैन आत्मवाद पहुँच गया हैं । आधार्य छुदछदत 
ग्रन्थों के अध्ययन के समय उनकी इस निश्चय और आवनियीर 
दृष्टि को सामने रखने से अनेक गुत्वियाँ सुत्तक समती है और आए 
मुन्दकुन्द फा तात्पर्य सहज ही में प्राप्त हो सकता है । ्थ 

प्रव हम भाचारय॑ कुम्दबुन्द के द्वारा झलित दुछठ विषयों का वि 
करते हैं। क्रम प्रायः यही रखा है, जो उमारवाति की पर्चा मे का 
है । इससे दोनों की तुलना भी हो जाएगी भौर दार्शवित-विरार हा 
भी घ्यान में भा सकेगा ।॥ -:* 9५ , इक 


न्‍ 
॥ 
द; हू 
+ 
न ॥ न हि 


प्रेय-निरूपण : 

|. वाचक की तरह शभ्राचार्य कुन्दकुन्द भी तत्त्व, अर्थ, पदार्थ और 
तत्वा्य इन शब्दों को एकार्यक मानते हैं**। किन्तु वाचक ने तत्त्वों के 
| 

| 


। ,. झ्यागमोत्तर जेन-दर्शन . २३३ 


विभाजन के श्रनेक प्रकारों में से सात तत्त्वों*' को ही सम्यग्दशंन के 
विषयभूत माने हैं, जबकि आचार्य वुन्दकुन्द ने स्वसमयप्रसिद्ध सभी 
विभाजन प्रकारों को एक साथ सम्यरदर्शन के विपयरूप से बता दिया 
| हैं।” उनका कहना है, कि पड़ द्रव्य, नव पदार्थ, पंच अ्स्तिकाय और सात 
तेल इनको श्रद्धा करने से जीव-सम्पसृष्टि होता है । 
प्राचायं, कुन्दकुन्द ने इन सभी प्रकारों के श्रलावा अपनी ओर से 
एक विभाजन का नया प्रकार का भो प्रचलित किया । वेशेषिकोंने द्रव्य,गुण 
; और कर्म को ही भ्रथ संज्ञा दी थी (८५.२.३) । इसके स्थान में श्राचाये 
नै कह दिया, कि पअभ्थे तो द्रव्य, गुण और पर्याय ये तीन हैं।/" बाचक ने 
जीव आदि सातों तत्त्वों को अर्थ कहा है, जबकि झाचाये कुन्दकुन्द ने 
लितन्त्र दृष्टि से उपर्युक्त परिवर्धन भी किया है। जैसा मैंने पहले बताया है 
ने भ्रागमों में द्रव्य, गुण और पर्याय तो प्रसिद्ध ही थे । किन्तु आचार्य 
एदकुन्द ही प्रथम हैं, जिन्होंने उनको वैशेषिक दर्शनप्रसिद्ध श्र्य-संज्ञा दी । 
आचार्य कुन्दकुन्द का यह कार्य दार्शनिक दृष्टि से हुआ है, यह 
नष्ट है। विभाग का भ्रय॑ ही यह, है कि जिसमें एक वर्ग के पदार्थ दूसरे 
व्‌ में समाविष्ट न हों तथा विभाज्य यावत्‌ पदार्थों का किसी न किसी 
रे में समावेश भी हो जाए। इसीलिए आचार्य कुन्दकुन्द ने जैनशास्त्र- 
अन्य विभाग प्रकारों के अलावा इस नये प्रकार से भी तात्तविक 
विवेचना करना उचित समझा है । 
* पंचास्तिकाथ ग्रा० ११९, ११६ ॥। निममसार गा० १६॥। दर्शनप्राभुत 
गा० १६। पे ' 
४१ तत्त्वायं सूत्र १.४ । ॥॒ 
४7 “हुहृव्व रब पयव्या पंचत्यी, सत्त सच्च णिद्दिद्वा । सहहृदः ताण रूव॑ सो 
सहिट्ठी पुणेयब्दो ॥” दब्शनप्रा० १६ । * 
१ प्रवचनसार १.८७ ) रे 
४३ “तत्त्वानि जोवादीनि पक्ष्यन्ते ) त एवं चार्या: ।” तत्त्वार्थभा, १-२॥। 


| न्‍ 
न २ 


२३४. आयम-धघुग का जेन-बर्शन 


श्राचार्य कुन्दकुन्द को परमसंग्रहावलम्बी प्रभेदवाद वा समफर 
करना भी इष्ट था। अतएव द्रव्य, पर्याय-झौर गुण इन तीनों जी पर 
संज्ञा के अलावा उन्होंने केवल द्रव्य की भी ग्र्य संता रसी है घोर पुर 
तथा पर्याय को द्रव्य में ही समाविष्ट कर दिया है ।“? 
अनेकान्तवाद : डा के 48 

आचाय॑ ने श्रागमोपलब्ध अनेकान्तवाद को भौर स्पष्ट रिया । 
और प्रायः उन्हीं विपयों को चर्चा की है, जो प्रागम काल में चवित दे 
विधेपता यह है, कि उन्होंने श्रधिक भार व्यवहार झौर निश्वयावतई 
पृथककरण के ऊपर ही दिया है । उदाहरण के लिए झागम में जहाँ दर 
श्रौर पर्याय का भेद श्ौर अ्भेद माना गया है, यहाँ भावाय स्पप्टीररा 
करते हैं कि द्रव्य और पर्याय का भेद व्यवहार के प्राय से है. प्र, 
निईचय से दोनों का अभेद है ।* झागम में वर्णादि का सद्भाव हर 
असद्धभाव आत्मा में माना है, उसका स्पष्टीकरण करते हुए माचापहररे 
हैं, कि व्यवहार से तो ये सब आत्मा में हैं, निश्चय से नहीं हूं।। 7२ 
आमम में शरीर और आत्मा का भेद और झमेद माता गया, 
विपय में आचार ने कहा है कि देह और आत्मा का ऐक्य यह 00 
नय का वक्तव्य है और दोनों का भेद यह निश्चय तय का वक्त है। ५ 
द्रव्प फा स्वरूप : ञ | ही 

याचक के 'उत्पादस्ययश्रौव्यपुक्त' सत्‌”' 'गुणपयवियद्स्मम पक । 
'तद्भावाब्ययं नित्यम' इन तीन सूत्रों (५.२६,३०३७) का 44440 
अं आचार झशुन्दकून्द के द्रव्य लक्षण में है । कि 


ब्क्फिक मन जन की. 


/ भ्रपरिचततमहावेणप्पादण्वयपुष्तसंडुतत है 
मुणव सपाजायं ह॑ हं इच्दंति शुचचंर्ति ४! 2 
“-प्रवनन ० २-६ 


अजब पक मकन की फल अल 
४) प्रदद्चन॑० २,१. । २.६ से । 
४३ शमदागार ५ इत्यादि । 
७५ शमपतार ५१ से । 
४ हमपशार ११, ६६ ॥ 


धागमोत्तर जेग-दर्शद. ३१३५ 


द्रब्य ही जब सत्‌ है, तो सत्‌ और द्वव्य के लक्षण में भेद नहों 
होगा चाहिए। इसी अभिप्राय से 'सत्‌' लक्षण और द्रव्य! लक्षण जलग 
अतग न करके एक हो द्रव्य के लक्षण रूप से दोनों लक्षणों का समन्वय 
प्राचायं कून्दकुन्द ने कर दिया है ।”* 


संत, द्रव्य, सत्ता 


द्रव्य के उक्त लक्षण में जो यह कहा गया है, कि द्रव्य अपने 
लगाव का परित्याग नहीं करता” वह 'तम्भावाब्ययं नित्यम को लक्ष्य 
करके है। द्रव्य का यह भाव या स्वभाव क्या है, जो प्रेकालिक है ? इस 
पल का उत्तर आचार्य कुन्दकुन्द ने दिया, कि 'सब्भावों हिं सभावो""* 
इेव्वस्स सब्बकालें! (प्रवचन ० २.४) तीनों काल में द्रव्य का जो सद्भाव 
है, भ्रस्तित्व है, सत्ता है, वही स्वभाव है । हो सकता है, कि यह सत्ता 
फेमी किसी भुण रूप से कभी फिसी पर्याय रूप से, उत्पाद, व्यय और 
प्रोव्य रूप से उपलब्ध हो“ । 

यह भी माना कि इन सभी में अपने अपने विशेष लक्षण हैँ, 
पधापि उन सभी का सर्वगत एक लक्षाण 'सत्‌' है ही'*, इस बात को 
सरोकार करना हो चाहिए। यही 'सत्‌' द्रव्य का स्वभाव है । अतएव 
उेव्य को स्वभाव से सत्‌ मानना चाहिए ।४" 

पदि वेश्ेपिकों के समान द्रव्य को स्वभाव से सत्‌ न मानकर 
औव्यवृत्ति सत्तासामान्य के कारण सत्‌ माना जाएं, तब ॑ स्वयं द्रव्य असत्‌ 


हो जाएगा, या सत्‌ से अन्य हो जाएगा | अतएव द्रव्य स्वयं सत्ता है, ऐसा 
ह् मानना चाहिए [४ है... ० 


ए--+-++-+-+>.....0 


रे _ बाचक के दोनों लक्षणों को विकल्प से भी द्रव्य के लक्षणरूप से झाचाय॑ 
उभकुद ने निर्दिष्ट किया है-पंचारिति० १०। 


 ॥ 
हि परुणेहि सहपज्जवे€हि चित्त हि'उप्पादब्वयधुवत्त हि प्रघचन० २.४॥ 
॥ प्रचचन० २,५॥ 


४ बहा २.६। 
हु 
भवच्न ० २.१३ ॥ २,१८। २१८६१॥। 


२३६ श्रागम-युग का जैन-दर्शन 

यही द्वव्य सत्ता एवं परमतत्त्व है। नाना देश और,काल् में हम 
परमतत्त्व का विस्तार है.। जिन्हें हम द्रव्य, ' ग्रुण या पर्याय के नाम रे 
जानते हैं**। चस्तुतः द्रव्य के अभाव में गुण या पर्याय तो होते ही नहीं?! 
यही द्रव्य क्रश' नाना गुणों में या पर्यायों में परिणत,होता रहता है! 
भतएवं वस्तुत: ग्रुण और पर्याय द्रव्य से अनन्य है--द्वव्य रूप ही हैं | 
प्रत: परमतत्त्व सत्ता को द्रव्यरूप ही मानना" उचित है। 

आगमों में भी द्रव्य और ग्रुण-पर्याय के अभेद का कंथन मिल्नता 

है, किन्तु अभेद होते हुए भी भेद क्‍यों प्रतिभासित होता है ? इसका स्पप्टी 
करण जिस ढंग से आचाय॑ कुन्दकुन्द ने किया, वह उनके दाशनिक अध्य 
वसाय का फल है । 

आचाय॑ कुन्दकुन्द ने अर्थ को परिणमनश्ञील बताया है। परिणाम 
और अर्थ का तादात्म्य माना है । उनका कहना है, कि कोई भी परिणाम 
द्रव्य के बिना नही, और कोई द्रव्य परिणाम के बिना नहीं*। जिस समय 
द्रव्य जिस परिणाम को प्राप्त करता है, उस समय वह द्रव्य तस्मय होता 
है” । इस प्रकार द्रव्य और परिणाम का अविनाभाव बता कर दोनों का 
तादात्म्य सिद्ध किया है । 

आचार्य कुन्दकुन्द ने परमतत्त्व सत्ता का स्वेरूप बताया है कि“ 
(पंचा० ८) हे 

“सत्ता सब्यपयत्या सविस्सख्या अर्णतपण्जयां। 
भंगुप्पादधुयत्ता सपडियव्सा हवदि एक्का।” 

द्रव्य, गुण ओर पर्याय का सम्बन्ध : है ॥॒ 

संसार के सभी अर्थों का समावेश आचार्य कुन्दकुन्द के मत 





55 प्रवदचन० २.१५॥ | , 
६3 पग्रदचन २.१८ ँ हें मी 
5४ समयसार ३३६। पिया ४ 
४ प्रवचन० २.११,१२ । पंचा० ६ । 3" 
5६ प्रवचन० १,१० । 

४+ प्रवचन० १.८ । 


ध्रागसोत्तर जेस-दर्शन २३७ 


द्रव्य, गुण और पर्याय में हो जाता है? । इन तीनों का परस्पर सम्बन्ध 
क्या है? वाचक ने कहा है, कि द्रव्य के या द्रव्य में गुणपर्याय होते हैं 
(लाये भाष्य ५,३७) । अतएवं प्रइव होता है, कि यहाँ द्रव्य और 
गुणपर्याय का कृण्डबदरवत्‌ आधाराधेय सम्बन्ध है, या दंड-दंडीवत्‌ स्व- 
स्वामिभाव सम्बन्ध है ? या वैशेपिकों के समान समवाय सम्बन्ध है ? 
वाचक ने इस विषय में स्पष्टीकरण नहीं किया । 


आचार कुन्दकुन्द ने इसका स्पष्टीकरण करने के लिए प्रथम तो 
भक्त और भअन्यत्व की व्याख्या की है--- 
/परच्िभत्तपदेसत्त पुधत्तमिदि सासण्ण हि दीरस्स । 
भ्रष्णत्तमतब्भावो ण तब्भदं॑ होदि कथमेगं ४ 
--प्रवचन ० २.१४ 


जिन दो वस्तुओं के प्रदेश भिन्न होते हैं, वे पृथक्‌ कही जाती हैं । 
किन्तु जिनमें अतड्ाव होता है, अर्थात्‌ वह यह नहीं है, ऐसा प्रत्यय होता 
है, वे अन्य कही जाती हैं । 


द्रव्य गुण और पर्याय में प्रदेश-भेद तो नहीं हैं | श्रतएव वे पृथक्‌ 

गहीं कहे जा सकते, किन्तु अन्य तो कहे जा सकते है, क्योंकि “जो द्रव्य है 
हहे गुण नहीं” तथा 'जो गुण है वह द्रव्य नहीं ऐसा प्रत्यय होता है: 
इसी का विशेष स्पष्टीकरण उन्होंने यों किया है, कि यह कोई नियम नहीं 
» कि जहाँ अत्यन्त भेद हो, वहीं अन्यत्व का व्यवहार हो | अभिन्न में भी 
शपदेश, संस्थान, संख्या और विषय के कारण भेदज्ञान हो सकता है” । 
भौर समर्थन किया है कि द्रव्य और गुण-पर्याय में भेद व्यवहारं होने पर 
भी वस्तुत: भेद नहीं । दृष्टांत देकर इस बात को समभाया है कि स्व- 
लामिभाव सम्बन्ध सम्बन्धियों के पृथक होने पर भी हो सकता है और 
फ होने पर भी हो सकता है। जैसे धन और धनी में तथा ज्ञान और 


+£ प्रदचन० १०८5७ । 
 ग्रचचन० २.१६ । 
छुकु # 

पंचात्तिकाय ५२ ॥ 


रेइे८. प्रागम-पुग का जैत-दर्शन 


ज्ञानी में” । ज्ञानी से ज्ञानगुण को, घनी से धन के समान, अत्यन्त भिन्न - 
नहीं माना जा सकता । क्‍योंकि ज्ञान और ज्ञानी श्रत्यन्त भिन्न हों, तो 
जान ओर ज्ञानी-आत्मा ये दोनों भ्रचेतन हो 'जाएँगे”*। आत्मा और ज्ञान 
में समवाय सम्बन्ध मानकर वशेधिकों ने आत्मा को ज्ञानी माना है; 
किन्तु आचाय कुन्दकुन्द ने कहा है, कि ज्ञान के समवाय सम्बन्ध के कारण 
भी आत्मा ज्ञानी नहीं हो सकता?। किन्तु गुण और द्रव्य को अपृषग्भूत 
अयुतसिद्धों ही मानना चाहिए" आचाय ने वेशेषिकों के समवाय 'सक्षण- 
गत अयुतर्िद्ध शब्द को स्वाभिप्रेत पश्र्थ में घटाया है । क्योंकि वैशेपिकों 
ने अग्रुतसिद्ध में समवाय मानकर भेद माना है, जबकि आचार्य कु्दकुद 
ने अयुतसिद्ध में तादात्म्य माना है । आचार्य ने स्पष्ट कहा है, कि दशन- 
ज्ञान गुण झात्मा से स्वभावत: भिन्न नहीं, किन्तु व्यपदेश भेद के कारण 
पृथक (अश्रन्य) कहे जाते हैं” । 


इसी श्रभेद को उन्होंने अविनाभाव सम्बन्ध के द्वारा भी व्यक्त 
किया है| बाचक ने इतना तो कहा है, कि गुण-पर्याय वियुक्त द्रव्य नहीं 
होता । उसी सिद्धान्त को आचार्य कुन्दकुन्द मे पल्लवित करके कहा है. 
कि द्रव्य के विना पर्याय नहीं और पर्याय के चिना द्रव्य नही, तथांग्रुग 
के विना द्रव्य नहीं और द्रव्य के बिना गुण चही । भाव-वस्तु, द्व्य-्थु . 
पर्यायात्मक है” 


उत्पाद-व्यय-प्रीव्य ' हि 
सत्‌ को वाचक ने उत्पाद-व्यय-ौव्ययुक्त कहा हैं। किन्‍्द यह 


>]) पंचास्तिकाय ५३ । 

+२ चही ५४॥। 

उच्यही ५४५। , 

४४ यही ५६। - 

वंशे० ७.२.१३॥ प्रशस्त० समवायनिरुषण । के 
* पंचास्ति० ५८ ॥ 

५० “वस्जयविजुदं दस्व॑ दब्वविजुत्ता घ पज्मया नत्यि, दोप्ड अ्षस्णप्द मे 
समणा परूविति ॥ दब्वेण दिणा ण भुणा गुणेहि दब्ब॑ बिणा ण संसवदि रत 
भावों दव्वगुणाण हृवदि जह्यां ध! पंचा० १२,१३ । ' 


झ्रागपोत्तर जैन-दर्दाव २३६ 


| 
; अल होता है कि उस्ादन आदि का परस्पर और द्रव्य-गुण-पर्याय के साथ 
; बसा सम्बन्ध है । 


आवार्य कुर्दकुस्द ने स्पष्ट किया है, कि उत्प्ति नाक्ष के बिना 
कहोँ और नाश उसत्ति के बिना नहीं । जब तक किसी एक पर्याय का 
गाश नहीं, दूसरे पर्याय की उत्पत्ति सम्भव नहीं और जब तक किसी की 
उ्लत्ति नहीं, दूसरे का नाश भी सम्भव नहीं” । इस प्रकार उत्पत्ति और 
गग का परस्पर अविनाभाव आचार्य ने बताया है 


, . उत्पत्ति और नाश के परस्पर अविनाभाव का समर्थन करके ही 
आचर्यने सन्‍्तोप नहों किया, किन्तु दाशेनिकों में सत्कार्यवाद-असत्कार्यवाद 
को लेकर जो विवाद था, उसे सुलभाने की दृष्टि से कहा है, कि ये उत्पाद 
प्रौर व्यय तभी घट सकते हैं, जब कोई न कोई भव अर्थ माना जाए? | इस 
“कार उत्पाद झ्रादि तीनों कापझ्म विनाभाव सम्बन्ध जब सिद्ध हुआ, तव अभेद 
इप्टि का अवलम्बन लेकर श्राचार्य ने कह दिया, कि एक ही समय में एक 


हे 


हैं हवव्य में उत्पाद-व्यय-धौव्य का समवाय होने से द्रव्य ही उत्पादादिन्रय 
स्प है । 


आचार्य ने उत्पाद आदि त्रय और द्रव्य गुण-पर्याय का सम्बन्ध 
जाते हुए यह कहा है, कि उत्पाद और विनाश ये द्रव्य के नहीं होते, किन्तु 
2 पर्याय के होते है” । आचार्य का यह कथन द्रव्य और गुणपर्याय के 
पवहार नयाध्ित भेद के झ्राश्नय से है, इतना ही नहीं, किन्तु सांख्य-सेमत 
गम को कृतस्थता तथा मैयायिक-वैशेषिक संमत आत्म-द्रवव्य की 
लिता का भी समन्‍्धय करने का प्रयत्न इस कथन में है। बुद्धिश्रति- 
उस या गुणान्तरोत्पत्ति के होते हुए भी जैसे आत्मा को उक्त दाशनिकों 
'उश्चन्न या विनष्ठ नहों माना है, बैसे प्रस्तुत में आचार्य ने द्रव्य को भी 
पथ 8 2 5 4 

कर भवच्चनन ० २.८। 

हे प्रवचन ० २.८ | 

/” प्रचचम ० २.१० । 

/) पृचा० ११,१५१ 


२४०. आगर्-युग का जेस-दर्शन 


उत्पाद और व्यय-शील नहीं माना - है | द्रव्य-नय के - प्रावान्य से बब' 
वस्तुदर्शन होता है, तब हम इसी परिणाम पर पहुँचते हैं।... 5; 

किन्तु वस्तु केवल द्रव्य अर्थात्‌ गुण-पर्याय शुत्य नहीं है, औौर व 
स्वभिन्न गुण पर्यायों का अधिप्ठानमात्र | वह तो वस्तुतः गुणपर्यावसमंय 
है | हम पर्याव-तय के प्राधान्य से वस्तु को एकरूपता के साथ वानाहप 
में भी देखते हैं।अनादि-अनन्तकाल प्रवाह में उत्पन्न और 'विन॑प्ट 
होने वाले नानाग्रुण-पर्यायों के बीच हम संकलित श्रवता भी पाते हैं | 
यह श्रुवांश कूटस्थ न होकर सांख्यसंमत प्रकृति की तरह परिणामीनित्य 
प्रतीत होता है । यही कारण है? कि आचार्य ने पर्यायों में केवल उत्पाद 


«रे | 


और व्यय ही नहीं, किन्तु स्थिति भी मानी हैं 
सत्कार्यवाद-असत्कायेवाद का समन्वय : 

सभी कार्यों के मूल में एकरूप कारण,को मानने वाले दार्भविकों 
ने, चाहे वे सांख्य हों या प्राचीन वेदान्ती भतृ प्रपञ्च झादि या मथे- 
कालीन वल्लभाचार्य** आदि, सत्कार्यवाद को माना है ! उतके मत मे 
कार्य अपने-अपने कारण में सत्‌ होता है | तात्पर्य यह है कि अन्न की 
उत्पत्ति नहीं, और सत्‌ का विनाश नहीं । इसके विपरीत न्याः वेगेपित 
और पूर्वमीमांसा का मत है, कि कार्य अपने कारण में संत्‌ नहीं होता । 
पहले असत्‌ ऐसा अर्थात्‌ अपूर्व ही उत्पन्न होता है * । तात्पर्य , यह हुआ 
कि असत्‌ की उत्पत्ति और उत्पन्न सत्‌ का विनाश होता है | 

आगमों के अभ्यास से हमने देखा है, कि. द्रव्य ग्रौर पर्याय दि 
से एक ही वस्तु में नित्यानित्यता सिद्ध की गई है। उसी तत््त मे 
आश्रय लेकर आझाचार्य कुन्दकुल्द ने सत्कायेवाद-परिणामवार वो 
असत्कार्यवाद-आारम्भवाद का समन्वय करने का प्रयत्त किया है। उन्हें 
द्रव्य-मय का ग्र/श्षत लेकर सत्कार्यवाद का समर्थन 


ने किया है, कि मर्द 
. ' प्टि मे 
णत्यि णासो णत्यि श्रभावस्स उप्पादों ।/ (पंचा० १ भू) दब्यदी 








<३ प्रवचन० २६ । पंचा० ११ ॥ | 
८७ प्रमाणमी० प्रस्ता० पु० ७ 5 
४४ बही पृ० ७। 
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देखा जाए, तो भाव-वस्तु का कभी नाश नहीं होता, और अभाव को 
उतत्ति नहीं होती । अर्थात्‌ असत्‌ ऐसा कोई उत्पन्न नहीं होता । द्रव्य 
कभी नप्ट नहीं होता और जो कुछ उत्पन्न होता है वह द्रव्यात्मक, होने 
है पहले सर्बथा असत्‌ था, यह नहीं कहा जा सकता । जैसे जीव द्रव्य 
वावा पर्यायों को धारण करता है, फिर भी यह नहीं कहा जा सकता 
कि वह नष्ट हुआ, या नया उत्पन्न हुआ। अत्तएव द्रव्यदूष्टि से यही 
मानना उचित है, कि--.."एवं सदो दिणाप्तों झ्सदो जोबस्स नत्यि उप्पादों ४ 
प्रचा० १६।॥ 


इस प्रकार द्रव्यदृष्टि से सत्कार्यवाद का समर्थन करके पर्याय-नय 
के आध्रय से आचार्य कुन्दयुल्द से असत्कार्यवाद का भी समर्थन किया 
कि "एवं ध्दो विशासों घसदो जीयस्‍्स होह उप्पादों ॥/ पंचा० ६० । ग्रुण और 
पर्यायों में उत्पाद और व्यय होते हैं” । झतएव यह मानना पड़ेगा, कि 
पर्यायदृष्टि से सतु का बिनाश और असत्‌ की उत्पत्ति होती है । जीव 
का देव पर्याय जो पहले नहीं था अर्थात्‌ असत्‌ था, वह उत्पन्न होता है, 
और सतु--विद्यमाव ऐसा भनुष्य पर्याय नप्द भी होता है ! 


प्राचार्य का कहना है फि यद्यपि ये दोनों बाद अन्योन्‍्य विरुद्ध 
दिलाई देते हैं, किन्तु नयों के आश्रय से वस्तुतः कोई विरोध नहीं । 


द्रव्यों का भेद-अभेद : 

वाचक मे यह समाधान तो किया कि धर्मश्रादि अमूत हैं। अतएच 
उन सभी की एकत्र वृत्ति हो सकती है । किन्तु एक इंतरा प्रशव यह भी 
हो सकता है कि यदि इत सभी की वृत्ति एकत्र है, वे सभी परस्पर 
प्रविष्ट हैं, तब उन सभी की एकता क्‍यों नहीं मानी जाए ? इस प्रश्न 
का समाधान आचाएे कुन्दकुन्द ने किया, कि छहों द्रव्य अन्योस्य में प्रविष्ट 
हैं, एक दूसरे को अवकाश भी देते हैं, इनका नित्य सम्मेलन भी है, फिर 
भी उस सभी में एकता नहीं हो सकती, वयोंकि वे अपने स्वभाव की 


अत पथ 3.32. लत, पदक तक 
८५ “गुणपज्जएसु भावा उप्पादवये पकुच्वस्ति ४१५ । 
्र + 9) ६ 
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परित्याग नहीं करते” । स्वभाव भेद के कारण एकत्र वृत्ति होने पर भी . 
उन सभी का भेद बना रहता है । 


घ॒र्म, अधर्म और आकाश ये तोनों अमृत हैं और भिन्नावगाह 
नहीं हैं, तव तीनों के वजाय एक आकाश का ही स्वभाव ऐसा क्यों वे - 
माना जाए, जो अवकाश, गति और स्थिति में कारण हो, यह मानने पर 
तीन द्रव्य के बजाय एक आकाश द्वव्य से ही काम चल सकता है-इस' 
शंका का समाधान भी आचाय ने दिया है, कि यदि आकाश को अवकाश 
की तरह गति और स्थिति में भी कारण माना जाए, तो ऊध्वंगति स्वभाव 
जीव लोकाकाश के अन्त पर स्थिर क्‍यों हो जाते हैं ? इसलिए आकाश 
के अतिरिक्त धरमे-अधर्म द्रव्यों को मानना चाहिए । दूसरी बात यह भी ' 
है, कि यदि घधममं-अधम द्रव्यों को आकाशात्तिरिक्त न माता जाएं, तब 
लोकालोक का विभाग भी नहीं बनेगा । 

इस प्रकार स्वभावभेद के कारण पृथगुपलब्धि होने से तीनों को 
पृथक्‌- अन्य सिद्ध करके आचाय॑ का अभेद पक्षपाती मानस संतुष्ट नहीं 
हुआ, अतएव तीनों का परिमाण समान होने से तीनों को अपृषस्भूत भी " 
कह दिया है 6 
स्थाह्राद एवं सप्तभज्भी : 29 3 & 

वांचक के तत्वार्थ में स्वाह्राद का जो रूप है; वह झागमगत 
स्याद्गाद के विकास का सूचक नहीं है। भगवती-सूत्र की तरह बाचई गा 
भी भंगों में एककचन आदि बचनमभेदों को प्राधान्य दिया है। किन्तु 
आ्राचार्य कुन्दकुन्द के ग्रन्थों में सप्तभंगी का वही रूप है, जो वादे के सभी 

दाशनिकों में देखा जाता है। अर्थात्‌ भंगों में झ्राचार्य ने वचनभेद की - 

महत्त्व नहीं दिया है। आचार ने प्रवचनसार में (२-२३) कवर 
भंग को तृतीय स्थान दिया है, किन्तु पत्चास्तिकाय में उसका स्थान चतुर्थ 


८५ “'भ्रष्णोष्ण पचिसंता दिता झ्रोगासमण्णमण्णस्स । 

मेलंता थि य निच्च स्ग सभावं ण विजहूँति ।* पंचा० ७१ 
४5 पंचा० ६६--१०२ | 

पचा० १०३॥ 
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खा है, (गा० १४) दानों ग्रन्थों में चार भंगों का ही शब्दतः उपादान 
है भौर शेप तीन भंगों की योजना करने की सूचना की है | इस सप्त- 
भंगी का समर्थन आचार ने भी द्रव्य भर पर्यायनय के आश्रय से किया 
! (प्रवचन २.१६) । 


[तमर्ति-विवेक : , 


मूल वेशेपिक-सुत्रों में द्रब्यों का साधभ्य-वैधरम्थ मृर्तत्व-अमुर्तत्य 
में को लेकर बताया नहीं है। इसी प्रकार गुणों का भी विभाग मृतत- 
गे अमूर्तगुण उभयगुण रूप से नहों किया है परल्तु प्रशस्तपाद में 
प्रा हुआ है । अतएवं मानना पड़ता है, कि प्रशस्तपाद के समय में ऐसी 
रूपण की पद्धति प्रचलित थी । 


जेन आगरमों भें और वाचक के तत्वार्थ में द्रव्यों के साधम्य 
वेधम्य॑ प्रकरण में रूपी और अरूपी शब्दों का प्रयोग देखा जाता है। 
किन्तु आचार्य कून्दकुन्द ने उन शब्दों के स्थान में मूर्त और अमू्ते शब्द 
$ प्रयोग किया है" | इतना ही नहीं, किन्तु गुणों को भी मूर्त और 
्षमूर्त ऐसे विभागों में विभक्त किया है''। आचार्य कुन्दकुन्द का यह 
पर्गीकरण वैज्षेपिक प्रभाव से रहित है, यह नहीं कहा जा सकता । 


जाचार्य कुन्दकन्द ने मूर्ते की जो व्याख्या की है, वह अपूर्व तो है, 
किन्तु निर्दोव है ऐसा नहीं कहा जा सकता । उन्होंने कहा है कि जो 
इंद्रियग्राह्म है, बह मृत है और शेप अमू्त है'* । इस व्याश्या के स्वीकार 
पर परमाणु पुदुगल को जिसे स्वयं आचार्य ने मूर्ते कहा है और 
इन्द्रियग्राह् कहा है, अमूर्ते मानना पड़ेगा । परमाणु में रूप एवं रस 
गादि होने से ही स्कन्ध में वे होते हैं और इसीलिए यह प्रत्यक्ष होता है ? 
यदि यह मानकर परमाणु में इन्द्रियग्राह्मता की योग्यता का स्वीकार 
2 3-+-++-+->-+-> 
पतच्रा० १०४ ॥ है 
हे भवेचन ० २. ३८,३२६ ।॥ 
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किया जाए, तो वह मूर्त कहा जा सकता 'है। इस प्रकार लक्षण की 
निर्दोपता भी घटाई जा सकती है । कक 


पुद्गल द्रव्य की व्याख्या : ६ 
आचार्य ने व्यवहार और निश्चय नय से पुदुगल द्रव्य की जो 
व्याख्या की है, वह अपूर्व है । उनका कहना है कि निरत्नय तय की अपेक्षा ' _ 
से परमाणु ही पुदुगल-द्रव्य कहा जाना चाहिए और व्यवहार नय की . 
भपेक्षा से स्कन्‍्ध को पुदूगल कहना चाहिए । ' 


पुद्गल द्रव्य की जब यह व्याख्या की, तब पुदुगल के, गुण और '' 
पर्यायों में भी आचार्य को स्वभाव और.विभाव ऐसे दो भेद करना झाव-, 
श्यक हुआ । अतएव उन्होंने कहा है, कि परमाणु के गुण स्वाभाविक हैं और . 
स्कन्‍्ध के गुण वैभाविक हैं। इसी प्रकार परमाणु का अन्य निरेक्ष " 
परिणमन स्वभाव पर्याय है और परमाणु का स्कन्ध रूप परिणमन अत 
सापेक्ष होने से विभाव पर्याय है? । 


प्रस्तुत में अन्य निरपेक्ष परिणमन को जो स्ंवभाव-पर्याय कही 
गया है, उसका अर्थ इतना ही समभना चाहिए, कि वह परिणमन कार्स 
भिन्‍न निमित्त कारण की अपेक्षा नहीं रखता । क्योंकि स्वयं आचारये 
क्न्दकुन्द के मत से भी सभी प्रकार के परिणामों में काल काए। 
होता ही है । | 

आगे के दाझनिकों ने यह सिद्ध किया है, कि किसी भी कार्य की ' 
निष्पत्ति सामग्री से होती है, किसी एक कारण से नहीं । इसे ध्यान में 
रख कर आचार्य कुन्दकुन्द के उक्त शब्दों का अर्थ करना चाहिए। 


पुदूगल स्कन्ध : 


आचार्य कन्दकुन्द ने स्कन्ध के छह भेद बताए हैं, जो वार का 
तत्त्वाथे में तथा आगमों में उस रूप में देखे नहीं जाते।वे छह भेद मैहैं 





६४ तियमसार २६९ । 
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१ अति स्थुलस्थुल--पृथ्वी, पर्वत आदि । 

२. स्युल--घृत, जल, तल आदि । 

३- स्थूल सूक्ष्म--छाया, आतप आदि । 

डे. सूक्ष्म-सध्यूल--स्पर्शन, रसन, ध्राण और श्रोत्रेन्द्रिय के विपय- 
भूत स्कन्ध । 

४. सूक्ष--कार्मण चर्मणा प्रायोग्य स्कन्ध । 

६» अति सूक्ष्म--कार्मण वर्गणा के भी योग्य जो न हों, ऐसे अति 
सुक्ष्म स्कान्ध | 


परमाणु-चर्चा : 


आगम वर्णित द्रव्य, क्षेत्र, काल और भाव परमाणु की तथा 


उसकी नित्यानित्यता विपयक चर्चा हमने पहले की है। वाचक ने 
'स्माण के विषय में 'उक्त' च” कह करके किसी के परमाणु लक्षण को 
उदृत किया है, वह इस प्रकार है-- 


कारणमेव तदन्त्यं सुक्ष्मो नित्पश्च भवति परप्ताणुः । 
एकरसगन्धवर्णोी. द्विस्पर्शः कार्यलिड्भइच ॥॥7 


दस लक्षण में निम्न बातें स्पष्ट हैं-- 

१. द्विप्रदेश आदि सभी स्कनन्‍्धों का अन्त्यकारण परमाणु है । 

२. परमाणु सूक्ष्म है| 

३. परमाणु नित्य है । 

४. परमाणु में एक रस, एक गन्ध, एक वर्ण, दो स्पश्श होते हैं । 
४. परमाणु को सिद्धि कार्य से होती है । 

इन पांच बातों के अलावा वाचक ने 'भेदादणु” (५.२७) इस 


पेकेसे परमाणु की उत्पत्ति भी बताई है।अतएव यह स्पष्ट है, 
वाचक ने परमाणु की नित्यानित्यता को स्वीकार किया है, जो आगम में 
प्रतिपादित है । 


प्रमाण के सम्बन्ध में आचायं-कन्दकन्द ने परमाण के उक्त 


नैक्षण को और भी स्प्रष्ट किया है। इतना ही नहीं- किन्तु उसे दूसरे 


अत सभीवकलरीन बनती किन न नल नर ककन ७ अमल +आ जा... 
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दाशनिकों की परिभाषा में समभाने-का प्रयत्न भी किया है। परमाणु के 
मूल गुणों में शब्द को स्थान नहीं है, तब पुदूगल शब्द रूप कैसे और कब 
होता है, (पत्रचा० ४६) में इस वात का मी स्पष्टीकरण किया है-- 
आचार्य कुन्दकुन्द के परमाणु लक्षण में निम्न बातें हैं*-- 
- सभी स्कत्धों का अंतिम भाग परमाणु है। * 
- परमाणु शाश्वत है । ह 
. अशब्द है, फिर भी शब्द का कारण है। 
, अधिभाज्य एवं एक है | 
- मूते है । 
 चतुर्घातु का कारण है और कार्य भी है । 
. परिणामी है । । 
, प्रदेशभेद न होने पर भी वह वर्णभादि को अवकाश देता है। 
स्कन्धों का कर्ता और स्कंधास्तर से स्कन्ध का भेदक है । ' 
. काल और संख्या का प्रविभक्ता--व्यवहारनियामक भी पर ' 
माण है। पा 
११. एक रस, एक वर्ण, एक गन्ध और दो स्परशयुक्त है। 
१२. भिन्न होकर भी स्कन्ध का घटक है । 
१३. आत्मझादि है, आत्ममध्य है, आत्मआन्त है । 
१४. इन्द्रियाग्राह्म है ! । हक | 
आचार्य ने 'धादु चदुक्कस्स कारण (पचा० ८५) अर्थाव्‌ पृथ्वी, .' 
जल, तेज और वायु ये चार धातुओं' का भूल कारण' परमाषु है है 
कह करके यह साफ कर दिया है, कि जैसा बैशेपिक या चार्वोके मानते 
हैं, वे धातुएँ मूल तत्त्व नहीं, किन्तु सभी का मुल एक लक्षण परमापुहीहैं। 
आत्म-निरूपण : ५-३] कलम, 
._ निएचय और व्यवहार--जैन आगमों में आत्माकों शरीर से भि 
भी कहा है और अभिन्न भी । जीव का ज्ञान परिणाम भी मानो है हे 
. ग॒त्यादि भी, जीव को क्ृष्णवर्ण भी कहा है और अवर्ण भी फही है 
दे कचा० ८५,५५,८७,८८ १ नियमसार २४-२७। ह 


9 ८ ठहठा &छठझतीा # ७ ७५ 0 ७ 


जीॉचिर 
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जीव को नित्य भी कहा है। भौर अनित्य भी, जीव को अमूर्त 
कह कर भी उसके नारक आदि अनेक भूर्त भेद बताए हैं। इस प्रकार 
जीव के शुद्ध और अशचुद्ध दोनों रूपों का वर्णन आगमों में विस्तार 
से है । कहीं-कहीं द्रव्याथिक-पर्यायाथिक नयों का आश्रय लेकर 
विरोध का समन्वय भी किया गया है। वाचक ने भी जोव के 
वर्णन में सकमंके और अकर्मक जोब का वर्णन मात्र कर दिया है। 
किन्तु आचार्य कुन्दकुन्द ने आत्मा के आगमोक्त वर्णन को समभने की 
चाबी बता दो है, जिम्तका उपयोग करके आगम के प्रत्येक वर्णन को हम 
समझ सकते, हूँ कि आत्मा के विपय में आमम में जो अमुक वात कही 
गई वह किस दृष्टि से है। जीव का जो दुद्ध रूप आचार ने बताया है 
वह आगम काल में अज्ञात नहीं था | शुद्ध और भशुद्ध स्वरूप के विपय 
में आग्म काल के आचार्यो को कोई भ्रम नहीं था। किन्तु आचाय 
कुन्दकुन्द के आत्मनिरुपण की जो विशेषता है, वह यह है, कि इन्होंने 
स्वसामयिक दाइनिकों को प्रसिद्ध निरूपण शैली को जैन आत्मनिरूपण में 
अपनाया है । दूसरों के मन्तव्यों को, दूसरों की परिभाषाओं को अपने 
5ग से अपनाकर या खण्डन करके जैन मन्तव्य को दाशनिक रूप देने का 
अबल प्रयत्न किया है । 
औपनिपद दर्शन, विज्ञानवाद और शून्यवाद में वस्तु का निरूपण 
' दो दृष्टिओं से होने लगा था। एक परमार्थे-दुष्टि और दूसरी व्यावहारिक 
दृष्टि | तत्व का एक रूप पारमाथिक और दूसरा सांवृतिक वर्णित है । 
एक भूतार्थ है तो दूसरा अभूतार्थ । एक अलौकिक है, तो टूसरा लौकिक। 
जैक शुद्ध है, तो दूसरा अशुद्ध। एक सूक्ष्म है,तो दूसरा स्थूल । जन आगम 
में जैसा हमने पहले देखा व्यवहार और निदचय ये दो नय या दृष्दियाँ 
मश; स्थूल-लोकिक और सूक्ष्म-तत्वग्राही मानी जाती रहीं हैं । 
आचाय॑ कन्दकन्द ने आत्मनिरूपण उन्हीं दो दृष्टियों का आश्रय 
लैकर किया है। आत्मा के पारमा्थिक शुद्ध रूप का वर्णन निश्चय नय के 
आश्रय से और अशद्ध या लौकिक--स्थल आत्मा का वर्णन व्यवहार 
-मिके आश्रय से उन्होने किया है ।** 
++ समय० ६ से, ३१ से, ६१ से । पंचा० -१३४॥ नियम० हे से । भावधा० 
६४, १४६। प्रवचन० २.२,८०,१०० । 


रष्८ आागमे-युग फा घेन-दशन 


ष्क 


बहिरात्मा, अन्तरात्मा, एवं परमात्मा : 


माण्डूक्योपनिपद में आत्मा को.चार प्रकार का माना. है-अन्तः ; 
प्रत्ष, बहिष्प्रज्ञ, उभयप्रण् और अवाच्य । किन्तु आचार्य कुन्दकुन्द ने वहि. 
रात्मा, अन्तरात्मा और परमात्मा ऐसे तीन, प्रकार बतलाए हैं। * वाह 
पदार्थो में जो आसक्त है, इन्द्रियों के द्वारा.जो अपने शुद्ध स्वरूप से भ्र० 
हुआ है, तथा जिसे देह और आत्मा का भेद ज्ञान नहीं, जो शरीर को हैं 
आत्मा समभता है, ऐसा विपथगामी मूढ़ात्मा .वहिरात्मा है। सांस्या गे 
प्राकृतिक, चैकृतिक और दाक्षणिक वन्ध का समावेश इसी. बाह्यात्मा रे 
हो जाता है । ४ 2.) 


जिसे भेदज्ञान तो हो गया है; पर कर्मवश सशरीर है.और जो 
कर्मो के नाश में प्रयत्नशील है, ऐसा मोक्षमार्गासढ़ अन्तरात्मा है। शरीर 
होते हुए भी वह समझता है, कि यह मेरा नहीं, मैं तो इससे भिन्न है। 
ध्यान के बल से कमें-क्षय करके आत्मा अपने शुद्ध स्वरूप को जब प्राप्त 
करता है, त्तव वह परमात्मा है । 


परमात्मवर्णन में समन्वय : 
परमात्म-वर्णन में आचार्य कुन्दकुल्द ने अपनी समन्वय शर्क्ति का 
परिचय दिया है। अपने काल में स्वयंभू की प्रतिष्ठा, को देखकर सवयभू 
का प्रयोग परमात्मा के लिए जैनसंमत अथ में उन्होंते कर दियां 
है ।४* इतना ही नहीं, किन्तु कर्म-चिमुक्त शुद्ध आत्मा के लिए गिर 
परमेष्ठिनू, विष्णु, चतुर्मूख, बुद्ध एवं परमात्मा" जैसे छब्दों काप्रवात 
करके यह सूचित किया है, कि तत्वतः देखा जाए, तो परमात्मा का है| 
एक ही है, नाम भले ही नाना हों । दे 


जिला 





४६ झोक्षप्रा० ४ से । निममससार १४६ से । - - -| 
९६ सहपत्त० ४४ ४ ह 
१+९ ग्रदत्तन०१.१६ ॥ ह 
5३ णाणी स्रिय परमेट्ठ सम्बण्कू विण्दु धउपहों मुढ़ो ! 


प्रष्पो विय परमप्पों कम्मविमुझो य होइ छुई ॥" भा! ! डा. 
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परमात्मा के विपय में आचार्य ने जब यह कहा, कि वह न का्ये 
है कौर नं कारण, तव बौद्धों के असंस्कृत निर्वाण की, वेदान्तियों के 
बह्नमाव को तथा सांछयों के कूटस्थ-पुरुष मुक्त-स्वरूप की कल्पना का 
पमखय उन्हेंने किया है ।१९९ 
तत्कालीन नाना विरोधी चादों का सुन्दर समस्वय उन्होंने पर- 
गात्मा के स्वरूप वर्णन के बहाने कर दिया है | उससे पता चलता है, 
हि वे केवल पुराने शाइवत और उच्छेदवाद से ही नहीं, बल्कि नवीन 
विज्ञानाइंत और शुन्यवाद से भी परिचित थे। उन्होंने परमात्मा के 
विषय में कहा है-- 
'सस्सदमध उच्छेद भव्यमभध्य च॑ सुण्णमिदर घ । 
विष्णाणमविष्णाणं श( थि जुश्तदि झसदि सब्भावे 0?” 
“-पहचा ७ ३७ 
,.. बवि उन्होंने जैनागमों के अनुसार आत्मा को काय-परियाण 
माना है, फिर भी उपनियद्‌ और दा्शनिकों में प्रसिद्ध आत्मसंगतत्व-- 
विभूत्व का भी अपने ढंग से समर्थन किया है, कि--- 
झादा णाणपमाणं णा्ण णेपप्पमाणमुद्दिदंद । 
णेय॑ लोयालोयं लम्हा णाणं सु सब्दगयं ॥॥ 
सब्बगदों जिए यसहो सब्वे विय तग्गपा जगदि श्द्ठा । 
णाणमयादो मे जिणो विम्नयादों तस्स ते भणिया ॥? 
“--प्रवचनन्र० १-२३,२६ 
यहाँ स्वेगत घाब्द कायम रखकर अर्थ में परिवर्तत किया गया है, 
'योंकि उन्होंने स्पष्ट 'हो कहा है, कि ज्ञान या आत्मा सर्वगत है | इसका 
मतलब यह नहीं, कि ज्ञानी ज्ञेय में प्रविष्ट है, या व्याप्त है, किन्तु जैसे 
तल अथ से दूर रह कर भी उसका ज्ञान कर सकती है, वैसे आत्मा भी 
उव पदार्थों को जानता भर है--प्रवचन० १.२८-३२ । 
अर्थात्‌ दूसरे दार्भतिकों ने सवेगत शब्द काअर्थ, गम धातु की 
'त्मर्थंक मानकर सर्वव्यापक या बिभु, ऐसा किया है/ जबे कि आवार्य ने 


४९ पंच्ा० ३६। हा 
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गमधातु को ज्ञानाथंक मानकर सवंगत का अथ किया है-सवज्ञ | शब्द वही 
रहा, विन्तु अर्थ जैनाभिप्रेत बन गया / 
जगत्कत त्व । 
आचाय॑ ने विष्णु के जगत्कतृ त्व के मन्तव्य का भी समन्वय जत * 
दृष्टि से करने का प्रयत्न किया है। उन्होंने कहा है, कि व्यवहार-्तय वे 
आश्रय से जैनसंमत जीवकतत त्व में और लोकसंमत विष्णु के जेगत्कतूं त्व .. 
में विशेष अन्तर नहीं है । इन दोनों मन्तव्यों को यदि पारमाथिक मानी 
जाए, तो दोप यह होगा कि दोनों के मत से मोक्ष की कल्पना असगंत हो , 
जाएगी ** । ' 
कत्‌ त्वाकत्‌ त्वविवेक 
सांख्यों के मत से आंत्मा में कंते त्व नहीं*० है, क्योंकि उसमे 
परिणमन नही । करत त्व प्रकृति में है, क्योंकि वह प्रसंवधर्मा हैं! । पुरुष! 
वैसा नही । तात्पय यह है, कि जो परिणमनशील हो, वह कर्ता हो सकता * 
है। आचार्य कुन्दक्स्द ने भी आत्मा को सांख्यमत के समन्वय की दृष्टि से ' 
अकर्ता तो कहा ही है, किन्तु अकतत्‌ त्वं का तात्परय जैन दृष्टि से उन्हेंने 
बताया है, कि आत्मा पुदूगल कर्मों का अथात्‌ अनात्म-परिणमन की 
कर्ता नहीं"! जो परिणमनश्रील हो वह कर्ता हैं। इस सल्यसमत व्याप्ति 
के बल से आत्मा को कर्तों है''* भी कहा है वंयोंकि वह परिणमनशील है है! 
सांख्यसंमत आत्मा की कूटस्थवा--अपेरिणमनशीलता आचाय को मान्य 
हीं | उन्होंने जैनागम प्रसिद्ध आत्मपरिणमन का समभर्ते किया है 
और सांख्यों का निरास करके आत्मा को स्वपरिणामों का कर्ता माता है | 
"० ब्लोड्डों मे भी विभुत्व का स्वामिप्रेतूअर्थ किया है; कि “वियुर्व पुन 
प्रह्मणप्रभावसंपप्नता भध्यान्तविभागटीका 9० ५३ । 
37४ समयसार ३५०-३४५२। _ 
१४५ साॉंल्यका० १६। 
१९६ बहा ११। 
समयसार छौृन्‍्ष्द | 
, »८ बही ५२,६९८ प्रवचन० । २.६३ से | नियमतार रै८। 
५०% प्रवचन १,४६॥। १.८-से । ' 
११९ समयतार ई२८से। 
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कत्‌ स्व की व्यायहारिक व्याख्या लोक प्रसिद्ध भाषा प्रयोग की 
दृष्टि से होती है, इस बात को स्वीकार करके भी आचार्य ने बताया है 
कि नेश्वयिक या पा रमायिक कत्‌ त्व की व्याख्या दूसरी ही करना चाहिए। 
व्यवहार की भाषा में हम आत्मा को कर्म का भी कर्ता कह सकते है?" 
किन्तु नंइचयिक दृष्टि से किसी भी परिणाम या कार्य का कर्ता स्वद्रव्य ही 
है, पर द्रव्य नहीं*** | अतएवं आत्मा को ज्ञान आ्रादि स्वपरिणामों का*** ही 
कर्ता मानना चाहिए। आत्मेतर कर्मग्रादि यावत्‌ कारणों को अपेक्षा 
कारण या निमित्त कहना चाहिए" | ' 
, « चस्तुतः दा्यनिकों की दृष्टि से जो उपादाव कारण है, उसी को 
बाचारय ने पारमाथिक दृष्टि से कर्ता कहा है और अन्य कारणों को 
वीद्ध दर्शन प्रसिद्ध हेतु, निमित्त या प्रत्यय शब्द से कहा है । 


जिस प्रकार जैनों को ईइवरकत्तंत्व मान्य नही है,'** उसी प्रकार 
सर्वया कमंकेत त्व भो मान्य नहीं है। आचाय॑ की दादनिक दृष्टि ने यह 
दोप देख लिया, कि यदि सर्वक्त त्व की जवाबदेही ईश्वर से छिनकर 
कम के ऊपर रखी जाए, तो पुरुष की स्वाधीनता खंडित हो जाती है 
इतना हो नहीं, किन्तु ऐसा मानने पर जैन के कर्मकर्त्‌ त्व में और सांख्यों 
के अक्षति कत्‌ त्व में भेद भी नहीं रह जाता और आत्मा सर्वथा अकारक- 
अकता हो जाता है | ऐसी स्थिति में हिसा या अवब्ह्ायचयय का दोप आत्मा 
मे ने भानकर कर्म में हो मानना पड़ेगा" । अतएंव मानना यह चाहिए 
कि'आत्मा के परिणामों का स्वयं आत्मा कर्ता है और कर्म अपक्षो कारण 


है तथा कर्म के परिणामों में स्वयं कर्म कर्त्ता है और आत्मा अपेक्षा 
व हा लक 
या जम. बल 
समयसार १०५ ११२-११५॥ 
समयसार ११०,१११॥ 
समयत्तार १०७,१२०६॥ .. - ह 
समयप्तार ८६-८८,३३६ । । 
५ समयसार ३४५०-०३५४२ । ेु 
5 समयसार ३३६-३७४ | 75 8०288 _ 8» 
सेमपसार ८६-८८, रे३६ ॥ 
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जब तक मोह के कारण से जीव परद्वव्यों को अपना सम कर 
उनके परिणामों में विभित्त बनता है, तब तक संसार-वृद्धि निश्चित है*४- , 
जब भेदज्ञान के द्वारा अनात्मा को पर सममभता है, तव वह कर्म में निमित्त ' 
भी नहीं बनता और उसकी मुक्ति अवश्य होती है 


शुभ, अशुभ एवं शुद्ध अध्यवसायथ : 


सांख्यकारिका में कहा है कि धर्म--प्रुण्य से ऊध्वेगमन होता 
है, अधर्म--पाप से अधोगमन होता है,)किन्तु ज्ञान से मुक्ति मिलती हैं" 
इसी वात को आचाये ने जेन-परिभाषा का प्रयोग करके कहा है, कि 
आत्मा के तीन अध्यवसाय होते हैं--शुभ, अशुभ और शुद्ध । शुभाध्य- 
बसाय का फल स्व है,अशुभ का नरक श्रादि भर शुद्ध का मुक्ति है।*' 
इस मत की न्याय-वेशेेषिक के साथ भी छुलना की जा सकती हैं उनके 
मत से भो धर्म और अधर्म ये दोनों संसार के कारण हैं और धर्माधम से 
मुक्त शुद्ध चैतन्य होने पर ही मुक्तिताभ हीता है। भेद यही है, कि वे मुक्त 
आत्मा को शुद्ध रूप तो मानते हैं, किन्तु ज्ञानमय नहीं। 


सत्तार-तरणन ; 


आचार्य कुन्दकुन्द के ग्रन्थों से यह जाना जाता है, कि वे सांस्य 

दर्शन से पर्याप्त मात्रा में प्रभावित हैं। जब वे आत्मा के अफर्त,त्व क्षादि 
का समर्थन करते हैं** तव वह प्रभाव स्पप्ट दिखता है । इतना ही नहीं, 
कन्‍्तु सांख्यों की ही परिभाषा का प्रयोग करके उन्होंने संसार वर्णन भी 
किया है ! सांख्यों के अनुध्तार प्रकृति भौर पुरुष .का वन्य ही, संसार है । 
जैनागमों में अकुतियंध मासक बंध का एक प्रकार माना गया हूं ! अतततएय 

११६ समयप्तार ७४-७५,६६,४१७-४१६ । 

*४ वही ७६-७६,१००,१०४,२४२ | । 
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भाचाय॑ ने अन्य शब्दों की अपेक्षा प्रकृति शब्द को संसार-वर्णन प्रसंग में 
प्रयुक्त करके सांख्य और जैन दर्शन की समानता की ओर संकेत किया है। 
उन्‍होंने कहा है-- 
“*चेदा दु पपडियटु' उप्पजदि विणस्सदि । 
पयडी थि चेदयट्ठ; उपज्जदि विणस्सदि ॥ 
एवं बंधो दुण्हुंपि भ्रष्णोषण्णप७्चयाण हुवे । 
भ्रप्पणो पयडोए य संसारो तेण जायदे ॥* 
“-समयंत्तार ३४०-४२ 
सांख्यों ने पहुग्वंधन्याय से प्रकृति और पुरुष के संयोग से जो 
सर्ग माता है उसकी तुलना यहाँ करणीय है। 
“पुरुपस्प दर्शानार्थ कंयल्यार्थ तथा प्रधानस्थ । 
पथरवन्धबदुभयोरपि संयोगरतरकृतः सर्ग: ।/ 
-+सांज्यका० २१ 
दोप-बर्णन : 
संसार-चक्र की गति रुकने से मोक्षलब्धि कंसे होती है, इसका 
वर्णन दार्शनिक सूत्रों में विविध रूप से आता है, किन्तु सभी का तात्पयं 
एक ही है कि अविद्या--मोह की निवत्ति से ही मोक्ष प्राप्त होता है । 
ग्याय-सूत्र के अनुसार मिथ्याज्ञान एवं मोह ही सभी अनर्थो का मूल है । 
मिथ्या ज्ञान से राग और द्वेप और अन्य दोप की परम्परा चलती है। 
दोप से शुभ और अशुभ प्रवृत्ति होती है। शुभ से धर्म और अशुभ से 
अधम होता है और उसी के कारण जन्म होता है और जन्म से दुःख 
प्राप्त होता है । यही संसार है। इसके विपरीत जब तत्त्व ज्ञान अर्थात्‌ 
सम्पाज्ञान होता है, तब मिथ्या ज्ञान--भोह का नाश होता है और उसके 
नाश से उत्तरोत्तर का भी निरोध हो जाता है* और इस प्रकार 
पेसार-चक्र झूक जाता है। न्याय-सूत्र में सभी दोषों का समावेश राग 
इैप और मोह इन तीनों में कर दिया है'** और इन तीनों में भी मोह 
+-+--७.............0....0. 


93 शायसु० १.१,२॥ और न्यायभा० । 
१४ स्यायसु० ४,१.३। 
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को ही सबसे प्रवल माना है, क्योंकि यदि मोह नहीं तो अन्य कोई दोप 
उत्पन्न ही नहीं होते**४ । अतएब तत्व ज्ञान से वस्तुत: मोह को निवृत्ति 
होने पर संसार निर्मूल हो जाता है। योगसूत्र में क्लेश-दोधों का . 
वर्गीकरण प्रकारान्तर से है*, किन्तु सभो दोपों का मूल अविद्या-- 
मिथ्या ज्ञान एव मोह में ही माना गया हैं'*॥ योगसुत्र के अनुसार क्लेशों 
से कर्माशय--पुष्यापुण्य--धमधमम * होता हैं - और कमणिय से उसका 
फल जावि-देह, आयु और भोग होता है”'। यही संसार है।इस 
संसार-चक्र को रोकने का एक ही उपाय हैँ, कि भेद-ज्ञान से--विवेक 
ख्याति से अविद्या का नाश किया जाए । उसी से काव्य प्राप्ति 
होती 2735९ 
सांस्यों की प्रकृति त्रिगणात्मक है??..-सत्व, रजसू भौर तमोरुष 
। दूसरे शब्दों में प्रकृति सुख, दुख ओर मोहात्मक है, अथात प्रोति-- 
राग, अप्रोति--द्रेप और विपाद--मोहात्मंक है'+*। सांस्यों ने* विपयय 
से वन्धच--संसार माना है । सांझ्यों के अनुसार पांच विप्र्यय वहीं हैँ, जो 
योगसूच्र के अतुमार क्लेग है" । तत्व के अभ्यास से जब अविषयय हो 
जाता है. तथ केवलज्ञान--भेदभ्ान हो जाता है'" । इसी से प्रकृति 
निवृत हो जानी है, और पुरुष कंवल्य लाभ करता है । 
बौद्ध दशन का प्रतीत्यसमृत्याद प्रसिद्ध ही है, उसमें भी सेंतार - 
चक्र के मूल में अविद्या ही है। उसी अविद्या के निरोध से संसार-पक 
१२५ #“तेवां मोहः पापीयागृ मामृठस्येतरोत्पत्त : ।7 ग्यायस्ु० ४,१०६ ! 
१3२६ “श्रविद्यास्मितारागद्वेवासिनिर्वशा: परुच बलेशाः । ' 
5२० *झाविद्या क्षेत्रमुत्तरेपाम! २.४। 
*. ३४ योग० २.१२। ' 
> ४४६ बही २.१३ | ४3५4 3 
|... बहो० २.२५, २६॥ 2 
3) सॉसयका० ११५॥ '- .,. | ५» / 
' २ सांस्यका० १२॥। 
33 सांख्यकफां० हेड । | ेृ 
; १33 चही ४७-४८ । ही 3.3 - कट ः 
१३० यही ६४ । रु . प हा 
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छक जाता है! । सभी दोपों का संग्रह बौद्धों ने भी राग, हेप और 
मोह में किया है । बौद्धों ने भी राग हैप के मूल में मोह ही को माना 
है।* | यही अविया हू । 

जैन आगमों में दोष वर्णेन दो प्रकार से हुआ है। एक तो शास्त्रीय 
प्रकार 'है, जो:जैन', कर्म-शास्त्र की विवेचना के भनुवूल है और दूरारां 
प्रकार लोकादर द्वारा अन्य सैंथिकों में प्रचलित ऐसे दोप-वर्णन का 
बनुसरण करता हूँ ।. 

कर्म शास्त्रीय परम्परा के अनुसार कंपाय और योग ये ही दो 
बंध हेतु हैं, भौर उसी का विल्तार करके कभी-कभी मिश्यात्व, अधिरति, 
कपाय और योग ये चार और कभी-कभी इनमें प्रमाद मिलाकर पांच 
हेतु बताए जाते है! छायायरहित योग बन्ध का कारा होता नहीं है, 
इसीलिए बस्तुत: कंधाय ही वन्ध की कारण है। इसका स्पष्ट झब्दों में 
वाचक ने इस प्रकार निरूपण किया हैं । 

धप्तकपायत्वात्‌ जीव: कर्मणो योग्यान पृदुगलानु आ्रादत १ स॑ 
बन्ध: ।* त्तत्वार्थे० ८.२,३ । 

उक्त चास्त्रीय निरूपण प्रकार के अलावा तैथिक संमत मंत्त को 
भी जैन आममों में स्वीकृत किया है| उसके अगुसार राग, द्वैप और 
भोह ये त्तीन संसार के कारणरूप से जैन आगमों में बताए गए हैं ओर 
उनके त्याग का प्रतिपादन किया गया है" । जैन-्सैंमत कंपा के चार 
प्रकारों को राग और द्वेप में समान्वत करके यह भी कहा गया है कि राग 
और दोप ये दो ही दोप है" । दूसरे दाशेनिकों की तरह पहें भी स्वीकृत 
किया है, कि राग और द्वेप ये भी मूल में मोह है: 





१3६ बुद्धघचन पूृ० ३० । 

१३० बुद्धयचन प्‌० २२। अ्रभिधम्म० रै.४। 

१३८ बुद्धघ॑वन हि० पृ० डे । 

१३९ तत्त्वार्थसूत्न (पं० सुजलाल जी) ८-९ । ह 

१८० उत्तराध्ययन २१-२६ ३ २३-४३ । रे८.२० । रे६७४९। ३७.९,६। 

१४१ “दोहि ठार्णोह पापकम्मा बंघंति। त॑ जहए--रागेण य दोसेण ये । राग 
बुबिहे पष्णतें ते जहा साया थे लोभे य। दोसे““कोहे या माणे मे // स्था? है 
3० २ । प्रज्ञापनापद २३ ॥ उत्त० ३०५९१ । 


२५६ प्राय युग का जँन-दर्शन 


५रागो य दोसो वि य कम्मबोयं कम्मं च मोहप्पभव वयन्ति। 
उत्तरा० ३२.७ । ५ 


जैन कमंश्ास्त्र के अनुसार मोहनीय कर्म के दो भेद हैं दर्शर 
मोह और चारित्र मोह । दूसरे दाशनिकों ते जिसे अविद्या, अज्ञान, वमा 
मोह या मिथ्यात्व कहा है, वही जन संमत दर्शनमोह है और दूसरों: 
राग और द्वेंप का अन्तर्भाव जैन-संमत चारित्र मोह में' है। जन संमः 
ज्ञानावरणीय कर्म से जन्य अज्ञात में और दर्शनान्तर संमत अविद्या मोह ये 
मिथ्याज्ञान में अत्यन्त वैलक्षण्प है, इसका ध्यान रखना चाहिए । वर्योवि 
अविद्या से उनका तात्पय है, जीव को विपथंगरामी करने वाला मिथ्यात 
या मोह, किन्तु ज्ञानवरणीयजन्य अज्ञान में ज्ञान का अभाव मां 
विवक्षित हैं! अर्थात्‌ दर्शनान्तरीय--अविद्या कदाग्रह का कारण होती है 
अनात्मा में आत्मा के अध्यास का कारण बनती है, जब कि जन-संमः 
उक्त अन्नान जानने की अश्यक्ति को सूचित करता है। एक--अविद्या के 
कारण संसार बढ़ता ही है, जब कि दूसरा--अज्ञान संसार को बढ़ाता हे 
है, ऐसा नियम नहीं है । ह 


नीचे दोपों का तुलनात्मक कोप्ठक दिया जाता है-- 


जन मैयायिक सांख्य योग बौद्ध 
मोहनीय. दोष गण... विपर्यय बलेश श्रकुशलहेतु 


१ दर्शन मोह मोह. तमोंग्रुण. तमस्‌ , अविधा . मोह 
| मोह अस्मिता 


२ चारित्र मोह 
हज राग... सत्वगुण महामोह " राग दाम 
लोभ ह 
हक द्वंप रजोग्रुण. तामित्र द्वेंध ह्र्प 
मान ु हे 


| .. अन्यतामित्र अभिनिवेश्र » 


लकी हो 


ग्राशमोत्तर जन-दर्ध न २५४७ 


आचार्य दुन्दतुन्द मे जैन परिभाषा के अनुसार संसारवर्धक दोपों 
का वर्णन किया तो है**९, फिन्तु अधिकतर दोपवर्णन सं्बसुगमता की 
दृष्टि से किया है । यही कारण है, कि उसके ग्रन्थों में राग, द्वेप और 
भोह इन तीन मौलिक दोपों का बार-बार जिक्रआता है" और मुक्ति 
के लिए इन्हीं दोषों को दूर करने के लिए भार दिया गया है। 
भेद-ज्ञान 

सभी आस्तिक दशशनों के अनुसार विशेष कर अनात्मा से आत्मा 
का विवेक करना या भेदज्ञान करना, यही सम्यग्जान है, अमोह है। बौद्धों ने 
पक्तायदृष्टि का निवारण करके मूढ॒दृष्टि के त्याग का जो उपदेश दिया 
है, उसमें भी रूप, विज्ञान आदि में आत्म-बुद्धि के त्याग की ओर ही लक्ष्य 
दिया गया है। आचार्य कुन्दकुन्द ने भी अपने ग्रन्थों में भेदशान कराने 
का प्रवत्व किया है। वे भी कहते हैँ, कि आत्मा मार्गणास्थान, गुणस्थान, 
जीवस्थान, नारक, तिर्यञ्च, मनुष्य, और देव, नहीं है! वह वाल, वृद्ध, 
ओर तरुण नहीं है । वह राग हेप, मोह नहीं है; क्रोष, मान, माया और 
तोभ नहों है । वह कर्म, नोकर्म नहीं है । उसमें वर्ण आदि नहीं है इत्यादि 
भेदाभ्यास करना चाहिए"* | शुद्धात्म का यह भेदाभ्यास जैनागमों में 
भी विद्यमान है ही। उसे ही पल्लचित करके आचार्य ने शुद्धात्मस्वरूप का 
वर्णन किया है। ; 

तत्त्वाभ्यास होने पर पुरुष को होने वाले विशुद्ध ज्ञान का वर्णन 
सांस्यों ने किया है, कि- 

“एवं तत्त्वाभ्यासाप्नास्मि न में नाहमित्मपरिशेषम्रु | 
क्रविपर्यधादिशुद्ध। फेषलमुत्पथते. ज्ञानमू ॥ ु 
>--सां्यका० ६४ 

४४५ समयसार ६४,६६,११६,१८४,१ ८८ पंचा० ४७,१४७ इत्यादि । नियम- 
सार ५१ ॥ 

१४३ भरदचन १.८४,८८ । पंचा० १३५,१३६,१४९,१५३, १५६॥ समयसार 
१६५,१५६,१६१,२०१,३०६,३०७, ३०६,३१० । नियमसांर £७,८० इत्यादि ॥ 

१४४ सिमससार ७०-८३,१०६ । समयसार ६।२२,२५-६० ४२०-४३३ । 
भेवंचन ० २,६६ से । £ 





श२श८. झरागमः्पुग का जैन-दइन 


इसी प्रकार आचार्य कुन्दकुन्द ने भी आत्मा और अनात्मा, बन , 
और मोक्ष का वर्णन करके साधक को उपदेश दिया है, कि आत्मा और . 
बन्ध दोनों के स्वभाव को जानकर जो बन्धन में नहीं रमण करता, वह . 
मुक्त हो जाता है'”। बद्ध आत्मा भी. प्रजा के सहारे. आत्मा और 
अनात्मा का भेद जान लेता है । उन्होंने कहा है-- 


“पण्णाए घेतव्वों जो चेदा सो भ्रहूं तु भिच्छयदो |. ' 
पण्णाए घेतव्यों जो दटठा सो भहूं तु णिच्छयदों ॥ 
पण्णाएं पेतव्यी जो णादा तो शहं तु णिच्दयदों । 
झ्रवसेसा जे भाषा ते मज्म परेति घादस्या.व॥ 
“समंयसार २३२५-२७ 


आचार्य के इस वर्णन में आत्मा के द्रप्ट्त्य और ज्ञातृत्व कीणो . 
बात फह्ठी गई है, ब्रह सांख्य संमत पुरुण के दृष्द्त्व की बाद दिलातोी है।* । 
प्रमाण-चर्चा : 9 0 

आचार्य कुन्दकुन्द ने अपने ग्रन्थों में स्वतस्त्रभाव से प्रमाण वी , 

नाँ वो नहीं की है । और न उमास्वाति की तरह शब्दत: पांच जानी 
को प्रमाण संज्ञा ही दी है। फिर भी ज्ञानों का जो प्रासंगिक वर्णन हैं. वह 
दार्थनिक्रों की प्रमाणचर्चा से प्रभावित है ही । अतएवं ज्ञानचर्चा को ही ' 
प्रमाणचर्चा मान कर प्रस्तुत में वर्णन किया जाता हैं। इतना तो किसी 
से छिपा नहीं रहता, कि बादक उमास्वाति की जासनचर्ना रे आता 
कून्दकन्द की ज्ानचर्चा में दार्यनिक विकारा को माभा अधिक है। गंटे 
वात आगे को चर्चा से स्पष्ट हो सकेगा । ः 


अद्देत-दृध्दि ४ क्‍ ह 
तत्वों का विवेचन नैंश्चगिक दप्टि का अवलम्बन सेकर फिया हू! रास 


| ४० शम्रमसार ३२१॥।. -, 
४ यही ३२२१ - डे | 
१४८७ दह्यिका० १ै६,६६। . औे. ६ 5 जम 


झागमोत्तर जन-दर्शन. २१६ 


कतों है-आत्मा के निस्पाधिक शुद्ध स्वरूप का 5 तिपादन | विन्तु उसी 
हे तिए अन्य तत्वों का भी पारमाधिषा रुप बताने का आचाय॑े ने प्रयत्न 


डिथा है। सात्मा के शुद्ध स्वरूप का वर्णन बरते हुए आचा ये ने कहा 
है, हि व्यवहार दुध्टि के आन्य में यद्यवि आत्मा और उसके ज्ञात ग्रादि 
पृपों में पारस्परिक, भेद का प्रतिपादन किया जाता है, फिर भी निश्चय 


दृष्टि से इतना ही बाहना पर्याप्त है, कि जो जाता है, वही आत्मा है या 
ग्रत्म नायक है, अन्‍य कुछ नहीं '*“। इस प्रकार भाचारय की अभेदगा- 
मित्र दृष्टि ने आ्रात्मा के सभी गुणों का अभेद ज्ञान-युण में कर दिया हैं 
और अन्यत्र स्पप्टतया समर्थन भी किया है, कि सपूर्ण ज्ञान ही ऐकाल्तिक 
पुप है १** । इतना ही नही, किन्तु द्रव्य और गुण मे कर्थात्‌ ज्ञान और 
ग़ती में भी कोई भेद नहीं है, ऐसा प्रतिपादन किया है!” । उनका कहना 
है कि आत्मा कर्ता हो, ज्ञान करण हो, यह वात भी नहीं, किन्तु “्जो 
जाणदि सो णाणं ण हवदि णाणेग जाणगो आादा ४” प्रवचन० £ रे४ । 
उन्होंने आत्मा को ही उपनिपद्‌ की भाषा में सर्वेस्व बताया हैं और 
उसी का अवलम्बन मुक्ति है, ऐसा प्रतिपादन किया है” । 
आचाय॑ कुन्दकुल्द की अभेद दृष्ठि को इसने से भी संतोष नहीं हुआ) 

उनके सामने विज्ञानाइत तथा आत्माहत को आदर्श भी था । विन्नानाईत- 
वादियों का बाहना है, कि ज्ञान में ज्ञावातिरिक्त वाद्य पदार्थों का प्रतिभास 
नहीं होता, स्व का ही प्रतिमास होता है। ब्रह्माद्दत का भी यही अभिप्राय 
हे, कि संसार में बद्मा।तिरिक्त कुछ नहीं है। अतएवं सभी प्रतिभासो में ब्रह्म 
हे प्रतिभासित होता है । 

४ इन दोनों मतों के समन्वय को दृष्टि से आचार्य ने कह दिया, 
के निश्चय दृष्टि से केवल ज्ञानी आत्मा को ही जानता है, बाह्य पदार्थों 
एज तहत 


१४८ ससयसार ६,७। 

४९ प्रवचन० १.५६, ६० । 

१७० समयसार १०,११, ४३३ पंचा० ४०/४ 
१२९, १९२२॥ रे 


हा 


९७१ समयतार १६०२१ ॥ नियमसार ह शा १० हे, ह > 


६ देखों..प्रस्तादंता 2: 


<ए० सागम-युग फा जननदबात हि रं 


को नहीं? । ऐसा कह करके तो आचार्य ने जैन दर्शन और अपतवाद । 
का अन्तर बहुत कम कर दिया है, और जैन दर्शन को अद्वेववाद के: 
निकट रख दिया ह 

आचार्य कुन्दकुन्दकृत सर्वज्ञ की उक्त व्याख्या अपूर्व है और उन्हीं: 
के कुछ अनुयायियों तक सीमित रही है । दिगम्वर जैन दार्थनिक अवर्त- 
कादि ने भी इसे छोड़ हो दिया है ! | 


ड़ 
कक 


ज्ञान की स्व-पर-प्रकाशकता : रे 


दाशनिकों में यह एक विवाद का विपय रहा है, कि ज्ञान को 
स्वप्रकाशक, परप्रकाशक या स्वपरप्रकाशक माना जाए। वाचक ने! 
इस चर्चा को ज्ञान के विवेचन में छेड़ा ही नहीं है। संभवत: आचार्य 
कुन्दकुन्द ही प्रथम जैन आचाय हैं, जिन्होंने ज्ञान को स्वपरप्रकाशर 
मान कर इस चर्चा का सूत्रपात जैन दर्क्षन में किया । आनाये उुन्दकुद्' 
के बाद के सभी आचार्यों ने आचार्य के इस मन्तेब्प की एक स्वर मे 
माना 

आचार्य की इस चर्चा का सार नीचे दिया जाता है जिमसे 
उनकी दलीलों का क्रम ध्यान में श्रा जाएगा--(नियमसार--१६४ 
१७० ) | 

प्रश्म-- यदि ज्ञान को पर्वव्यप्रकाशक, दर्शन की आत्मा का-, 
स्वद्रव्य का (जीव का) प्रकाशक और आत्मा को स्वपरप्रकारक मानो, 
जाए तो क्या दोप है ? (१६०) 

उत्तर--यही दोंप है, कि ऐसा मानने पर ज्ञान और दान में 
भत्यन्त वैलक्षण्य होने से दोनों को अत्यन्त भिन्न मानसा पड़ेगा । कया 
ज्ञान तो परद्रव्य को जानता है, दर्शन नहीं ! (१६१) 

दूसरी आपत्ति यह है, कि स्वपरप्रयाध्क होने ये भात्मा हैं 
पर का भी प्रकाशक है ! अतएुव वह दर्शन से जो कि परम्ररामक नी | 
भिन्न ही सिर होगा । (१६२) का ' 
शणर२ ॥॥ ।:६ क्ष्दातों अगर $ 
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अतएवं मानना यह चाहिए, कि ज्ञान व्यवहार-नय से पर- 
गक है, और दर्शन भी तथा आत्मा भी व्यवहार-नय से ही पर- 
गक है, भर दर्मन भी । (१६३) 
किन्तु निश्वय-नय की अपेक्षा से ज्ञान स्व प्रकाथक है, और दशेन 
तथा आत्मा स्वप्रकाशक है, और दर्शन भी है। (१६४) 
प्रद्न-यदि निश्चय भय को ही स्वीकार किया जाए और कहा 
जाए कि केवल ज्ञानी आत्म-स्वरूप को हो जावता है, लोकालोक को नहीं 
व क्या दोप है ? (१६५) 
उत्तर-जो मूर्त और अमूर्त को, जीव श्ौर अजीव को, स्व 
शोर सभी को जानता है, उसके ज्ञान को अतीर्द्रिय प्रत्यक्ष कहा जाता 
है भौर जो पूर्वोक्त सकल द्रव्यों को उनके नाना पर्यायों के साथ नहीं 
जानता, उसके ज्ञान को परोक्ष कहा जाता है। अतएवं यदि एकान्त 
विश्वय-तय का आग्रह रखा जाए तो केवल ज्ञानी को प्रत्यक्ष नहीं, किन्तु 
परोक्ष ज्ञान होता है, यह मानना पड़ेगा । (१६६--१६७) 


भ्रन--और यदि व्यवहार नय का ही आग्रह रख कर ऐसा कहा 
जाए कि केवल ज्ञानी लोकालोक को तो जानता है, किन्तु स्वद्रव्य आत्मा 
को नहीं जानता, तब क्या दोप होगा ? (१६८) 

- उत्तर--ज्ञान ही तो जीव का स्वरूप है। अतएव पर द्रव्य को 
जानने बाला ज्ञान स्वद्रव्य आत्मा को न जाने, यह कैसे संभव है और 
बदि ज्ञान स्व्नव्य झ्रात्मा को नहीं जानता है, ऐसा आग्रह हो, तब यह 
बना पड़ेगा, कि ज्ञान जीव स्वरूप नही, किन्तु उससे भिन्न है । वस्तुतः 
“ता जाए, तो ज्ञान ही आत्मा है और आत्मा ही ज्ञान है। अतएवं व्यव- 
देर और निश्चय दोनों के समन्वय से यही कहना उचित है, कि शान 
जिपरप्रकाशक है और दर्शन भी । (१६६-१७०) 
सैम्पज्ञान : - ह '' 

,...चाचक ने सम्यस्तान का अर्थ किया है-अव्यभिचारिं, प्रशस्त और 
पेगत । किन्तु आचाये कुन्दकुन्द ने सम्यग्नान की जो व्याख्या की है, 


२६२. आगम-युग का जैन-दर्शन 
उसमें दाशनिक प्रसिद्ध समारोप का व्यवच्छेद अभिप्नेत है। उन्‍्ोंने 
वहा है 

“संत्यविमोहुवित्रभम विवस्जिय होदि सप्णाणं ॥* 

“-नियमसार ५१ 

संगय, विमोह और विश्वम से वर्जित ज्ञान सम्पजान हैं। 

एक दूसरी वात भी ध्यान देने योग्य है। विशेषकर बौद्ध श्रादि 
दा्श निकों ने सम्यग्ज्ञान के प्रसंग में हेय और उपादेय . घब्द का प्रयोग 
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किया हैं। आचार्य कुन्दकुन्द भी हेयोपादेय तत्त्वों के अधिग्म, को सम्य- 


ज्ञान कहते हैँ ।४* 
स्वभावज्ञान और घविभावज्ञान : ५.१... 

वाचक ने पूर्व परम्परा के अनुसार मति, श्रुत, अवधि ओर मत 
पर्याय झ्ञानों को क्षायोप्मनमिक और केवल को क्षायिक ज्ञान कहा ६ । 
किन्तु आचार्य कुन्दकुन्द के दर्शन की विशेषता यह.है, कि वे सबगम्य' 
परिमाया का उपयोग करते हैं । अतएवं उन्होंने द्वायोगशमिक शानों के 
लिए विभाव ज्ञान और क्षायिक जान के लिए स्वभाव ज्ञान-इन बर्द्ों 


ई 
हा हे 


का प्रयोग किया है" | उनकी व्याख्या है, कि कर्मपिधिवर्शित जो परयत्ति 


हों वे स्वाभाविक पर्याय हैं और कर्मोप्राधिक जो १र्याय हो, वे वेभाविक 
पर्याय हैं।'। इस व्याख्या के अनुमत्तार शुद्ध आत्मा का ज्ञानीपयोग 
सवभावज्ञान है और अश्युद्ध आत्मा का ज्ञानोपयोग विभावज्ञान हूँ । 
प्रत्यक्ष-परोक्ष : 
आचार्य कन्दकन्द नें वांचक की तरह प्राचीव आगमा मत 
व्यवस्या के अनसार ही ज्ञानों में प्रत्यक्षेत्व-परोक्षत्य की व्यवस्था की है । 
पूर्वोक्त स्वपरप्रकाश की चर्चा के प्रसंग में प्रत्यक्ष-पराश झाति की जो 
व्याख्या दी गई है, बही प्रवचनसार (१/४०-४१,५४-५८, में भी है 
किन्तु प्रवच्ननसार में उक्त व्यास्याओं को युक्ति से भी सिद्ध करने शा 
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४॥ निपमसार ३८॥ 
)3४ निषमसार १०,११ै,१२॥ ., . ., की 
, » ४5 नियमसार १५ । 6 
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प्रवत्य॒ किया है | उनका कहता है, कि दूसरे दाशनिक इन्द्रियजन्य ज्ञानों 
को प्रत्यक्ष मानते हैं, किन्तु वह प्रत्यक्ष कैसे हो सकता है ? क्‍योंकि 
इन्द्रियाँ तो अनात्मरूप होने से परद्रव्य हैं। अतणुव इन्द्रियों के द्वारा 
उपलब्ध वस्तु का ज्ञान प्रत्यक्ष नहीं हो सकता। इन्द्रियजन्य ज्ञान के 
लिए परोक्ष शब्द ही उपयुक्त है, क्योंकि पर से होने वाले ज्ञान ही को 
तो परोक्ष कहते हैं ”*। 


ज्ञप्ति का तात्पये : 

ज्ञान से श्रर्थ जानने फा मतलब वया है? यया ज्ञान श्रंछघप हो जाता है 
झयवा ज्ञान श्रोर ज्ञेय का भेद मिट जाता है ? या जता श्रर्थ का श्राकार होता है, 
देसा श्राकार ज्ञान का हो जाता है ? या ज्ञान प्र्थ में प्रविष्ट हो जाता है ? या श्र 
ज्ञान में प्रविष्ट हो जाता है ? या ज्ञान भ्रर्य॑ में उत्पन्न होता है ? इन प्रइनों का उत्तर 

झाचारय मे झपने ढंग से देने का प्रयत्न फिया है । 
आचाये का कहना है, कि ज्ञानी ज्ञान स्वभाव है और अधथ ज्ञेय 
स्वभाव | अतए व भिन्न स्वभाव होने से ये दोनों स्वतन्त्र हैं एक की वृत्ति दूसरे 
में नही है* | ऐसा कह करके वस्तुत: झाचाय ने यह बताया. है, कि संसारं 
में मात्र विज्ञानादत नहीं, वाह्माथ भी हैं । उन्होंने दृष्टान्त दिया है, कि 
जैसे चक्षु अपने में रूप का प्रवेश न होने पर भी रूप को जानती है, बसे 
ही ज्ञान बाह्या्थों को बिपय करता है **। दोनों में विषय-विपयी 
भावरूप सम्बन्ध को छोड़ कर और कोई सम्बन्ध नहीं है । 'भ्र्थों में ज्ञान 
है' इसका तात्पयं बतलाते हुए श्राचार्य ने इन्द्रनील मणि का दृष्टान्त 
दिया है, और कहा है, कि जैसे दूध के वर्तन में रखा हुआ इन्द्रनील मणि 
अपनी दीप्ति से दूध के रूप का अभिभव करके उसमें रहता है, वेसे ही ज्ञान 
भी अर्थो में है। तात्पयें यह है, कि दूधगत मणि स्वयं द्रव्यत: सम्पूर्ण 
द्वूध में व्याप्त नहीं है, फिर भी उसकी दीप्ति के कारण समस्त दूध नील 
हा! दिखाई देता है, उसो प्रकार ज्ञान सम्पूण अथ में द्रव्यत: नहीं 





| प्रवचनसार ५७,श८। 
'.. ४ प्रचचन० १ २८। 
£ प्रवचन० १,२८,२६ | 
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होता है, तथापि विचित्र शक्ति के कारण अर्थ को जान लेता है । इसीलिए - 
अथ में ज्ञान है, ऐसा कहा जाता है” | इसी प्रकार, यदि श्रय॑ में शान , 
है, तो ज्ञान में भी अर्थ है, यह भो मानना उचित है । क्योंकि यदि भाव 
में अथ नही, तो ज्ञान किसका होगा" ? इस प्रकार ज्ञान और अर्थ का 
परस्पर में प्रवेश न होते हुए भी विपयविषयीभाव के कारण जान 
में अर्थ' और “अर्थ में ज्ञान' इस व्यवहार को उपपत्ति आचार्य ने ' 
वतलाई है | 

ज्ञान-दर्शन का यौगपद्य : 


वाचक की तरह आचाये कृन्दकन्द में भी केवली के ज्ञान भौर 
दर्शन का यौगपतद्य माना है । विशेषता यह है, कि आचार्य ने योगपद्य 
के समभन में दृष्टान्त दिया है, कि जैसे सूर्य के प्रकाश और ताप युगपद्‌ 
होते हैं, वंसे ही केवली के ज्ञान और दर्शन का यौगपद्य है -- 
“ज्ुगवं यट्व३ णाणं फेवलथारसिस्स दंतर्ण तहां । 
दिणयर पपासत्तापं जह यहूइ तह मुणेयत्य ॥ नियमतार १५६ । 
सर्वज्ञ का ज्ञान : 
आचार्य कुन्दकुन्द ने अपनी अभेद दृष्टि के अनुरूप निश्नय-दृष्टि 
से सर्वश्ञ की नयी व्याब्या की है और भेद-दृष्टि का अवलम्बन करने 
वालों के अनुकूल होकर व्यवहार-दृष्टि से स्ंश की वही व्याख्या फी है, 
जो आगमों में तथा वाचक के तत्त्वार्थ में है । उन्होंने कहा है-- 
“जाणवि पत्सदि राष्यं ववहारणएण केयती भगयं । 
कछवलघाणी जाघधादि पस्सदि णिममेण प्रप्पाएं ॥/ 
“-नियम्रप्तार ११८ 
ब्यवद्वास्ट्प्टि से कहा जाता है, कि 'केवयों समी दब्यों को 
जानते हैं, किस्तु परमार्थतः वह आत्मा को ही जानता है । 
सर्वत्ष के व्यावहारिक जान की' बणना करते हुए उन्होंने ईश् 
बात को वलपूर्वषफ कहा है, कि प्रैकालिक साभी द्रब्पों और पर्यायोका , 


4५९ उश्चसन० रै.३२० ६ 
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जान सर्वज्ञ को युगपदु होता है, ऐसा ही मानना चाहिए" । क्योंकि 
पदि वह त्रेकालिक द्रव्यों और ,उनके पर्यायों को युगपद्‌ न जानकर ऋमशा: 
बनेगा, तव तो बह किसो एक द्रव्य को भो उनके सभी पर्यायों के साथ 
नहीं जान सकेगा" | और जब एक ही द्रव्य को उसके अनस्त पर्यायों 
के साथ नहीं जान सकेगा, तो वह सर्वज्ष कैसे होगा "३ ? दूसरी बात 
पह भी है, कि यदि अर्थो की अपेक्षा करके ज्ञान क्रमशः उत्पन्न होता है, 
ऐसा मानता जाए, तब कोौई ज्ञान नित्य, क्षायिक और स्व-विपयक सिद्ध 
होगा नहों।*। यही तो सर्वज्ञ-ह्लान का माहात्म्य है, कि वह नित्य 
ब्ेंकालिक सभी विषयों को युगपत्‌ जानताहै”। 

किन्तु जो पर्याय अनुत्पन्न हैं और विनप्ट हैं, ऐसे असःड्भ त पर्यायों 
को केवलज्ञानी किस :प्रकार जानता है ? इस प्रश्न का उत्तर उन्होंने 
दिया है, कि समस्त द्रव्यों के सद्भ[त और असझ्भू त सभी पर्याय विशेष रूप 
ते वतमानकालिक पर्यायों की तरह स्पष्ट प्रतिभासित होते हैं** । यही 
तो उस ज्ञान को दिव्यता है, कि वहँ अजात और नष्ट दोनों पर्यायों को 
जान लेता है।४ । ४ 53 हा 
« . आचार्य कुन्दकुल्द ने मतिज्ञान के भेदों का निरुपण प्राचीन 
'एम्परा के अनुकूल अवग्रह आदि रूप से करके ही संतोष नहीं माना, किन्तु 
ने भ्रकार से भी किया है। वाचक से एक जीव में अधिक से अधिक 
पार ज्ञांनों का यौगपद्य मानकर भी कहा है, कि उन चारों का उपयोग 
ती क्रमश: : 'ही होगा४«। अतएवं यह तो निश्चित है, कि वाचक ने 
3० गत ') प्रबचन० १.४७॥ | न 

जि प्रदचन० १.४4॥ 7४ | 

3 वही १.४६ | 
/7४ दही १.४५०१ (5 ० 
हह वही १.५१ । 5) 
कक भेवचन ० १ रै७,३८५ । हि | 
हो ही मर | कह । 

तत्वार्थ भा० १.३१ ॥ 0 पक 


ऊ 
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मतिज्ञान भादि के लब्धि और उपयोग ऐसे दो भेदों को स्वीकार किया ही 
है । किन्तु ग्राचार्य कुन्दकुन्द ने मतिशान के उपलब्धि, भावना और 
उपयोग ये त्तीन भेद भी किए हैं।*। प्रस्तुत में उपलब्धि, लब्बि-ममानायंक 
नहीं है । वाचक का मति उपयोग-उपलब्धि शब्द से विवश्षित जान पहता 
है । इन्द्रियजन्य ज्ञानों के लिए दार्थनिकों में उपलब्धि शब्द प्रसिद्ध ही 
है | उसी झद्द का प्रयोग आचाय॑े ने उसी प्रथ में प्रस्तुत किया है । 
इन्द्रियजन्य ज्ञान के बाद मनुष्य उपलब्ध विपय में संस्कार दृढ़ करने के . 
लिए जो मनन करता है, वह भावना है। इस ज्ञान में मन की मुस्यता ' 
है । इसके बाद उपयोग है। यहाँ उपयोग शब्द का अर्थ, केवल गाव. 
व्यापार नहीं, किन्तु भावित विषय में आत्मा की तन्मयता ही उपयोग 
शब्द से आचाये को इष्ट है, यह जान पड़ता है । 


श्रुतज्ञान : 


वाचक ने 'प्रमाणनमरघिगम: (१.६) इस सूत्र में न्यों फो 
प्रमाण से पृथक्‌ रखा है। वाचक ने पाँच ज्ञानों के साथ प्रमार्णों का 
अभेद तो बताया ही है”*,किस्तु नयों को किस ज्ञान में समाविप्ट करना, 
इसकी चर्चा नहीं की है। आचार्य कुन्दरकुन्द मे श्रुत के भेदों की चर्चा 
फरते हुए नयों को भी श्रुत का एक भेद बतलाया है। उन्होंने श्रुत के 
भेद इस प्रकार किए हैं-लब्धि, भावना, उपयोग और नय*' ! 


गाचार्य ने सम्यग्द्शन की व्यास्या करते हुए कहा है। कि भातन 
ग्रागम और तत्व की श्रद्धा सम्ययद्शन है**। आप्त के लद्षण में अन्य 
गुणों के साथ क्षुघा-तृपा श्रादि का क्षमाव भी बताया है। अ्थवि उक्त 
आप्त की व्याख्या दिगम्बर मान्यता के अनुसार की है।”?। आगम हीं 





व के हे जी >वम+-ननममममममक 


१७ दंचास्ति० ४२ | 
१४+ ततापं० १.१०१। 
7०) दच्चा० डगे | 
१९२ जियगसार ५॥ 
१४० नियमधार ६ । मन 
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ब्रास्या में उन्होंने वचन को पूर्वापरदोपरहित कहा है।, उस से उनका 
तालय दाशनिकों के पूर्वापर विरोध दोप के राहित्य से है। 


नय-निहुपण : 

व्यवहार भौर निश्चय--आचायय कुन्दकुन्द ने नयों के नेगम भादि 
भेदों का विवरण नहीं किया है । किन्तु आगमिक व्यवहार और निश्चय 
गयका स्पष्टीकरण किया है और उन दोनों नयों के आधार से मोक्षमार्ग 
का और तत्वों का पृथष्करण किया है । आगम में निगहचम झौर व्यवहार 
की जो चर्चा है, उस का निर्देश हमने पूर्व में किया है। निश्चय और 
व्यवहार की व्याख्या आचार्य ने आगमानुकूल ही की है, किन्तु उन नयों 
के बाघार से विचारणीय विपयों की अधिकता आचार्य के ग्रन्थों में 
सष्द है। उन विषयों में आत्मा आदि कुछ चिपय तो ऐसे हैं, जो आगम में 
भी हैँ, किन्तु आगमिक वर्णन में यह नहीं बताया गया, कि मह वचन 
जमुके नय का है । आचार्य के विवेचन के प्रकाश में यदि आगममों के 
उन बाक्‍्यों का बोध किया जाए, तो यह स्पष्ट हो जाता है, कि आगम 
के वे वावय कौन से नय के आश्रय से प्रयुक्त हुए हैं। उक्त दो नयों की 
'पाह्या करते हुए आाचाये ने कहा है-- 


“वबहारोध्मुदत्यों भुदरयों देसिदो पु सुदणपो ।” 
-समपसार १३ 


व्यवहार नय अभूताथ है और णुद्ध अर्थात्‌ निश्चय नय भूतार्थ है। 
तात्पर्य इतना ही है, कि वस्तु के पारमाथिक तात्तविक शुद्ध रयरूप 

> परहेण निश्चय नय से होता है और अथुद्ध अपारमाधिक या लौकिण 
रुप का ग्रहण व्यवहार से होता है। बस्तुतः छह द्रव्यों में जीव और 
रेल इन दो द्रव्यों के विपय में सांसारिक जीयों को भ्रम होता है । 
व संसारावस्था में प्राय: पुद्गल से भिन्न उपलब्ध गहीं होता है । अत 
पाधारण लोग जीव में अनेक ऐसे धर्मों का अध्यारा कर दथेते हैं, णो एरतुश! 
नहीं होते। इसी प्रकार पुदुगल के ग्रिपय में भी मिपर्यातति पर थे ' 


प्ण्द 
नियमसार ८, १८६ । 


'शद८.... भझागम-पुग फा जैन-दर्शन 


! इसी विपर्यास की दृष्टि से व्यवहार को अभूवाधंग्राही कहा शयां है 
और निश्चय को भूतार्थग्राही | परन्तु आचार्य इस बात को भी मानते 


ही हैं, कि विपर्यास भी निर्मूल नहीं है । जीव अनादि काल से मिव्यात्त, . 


भनज्नान और अविरति इन तीचों परिणामों से परिणत होता है!” इन्हे 
परिणामों के कारण यह संसार का सारा विपर्यास है, इससे इस 
नहीं किया जा सकता । यदि हम संसार का अस्त्रित्व मानते हैं, तो व्यव- 
हार नय के विषय का भी अस्तित्व मानना पड़ेंगा। वस्तुत: निश्चय 
नय भी तभी तक एक स्वतन्त्र नय है, जब्र तक उसका प्रतिपक्षी व्यवहार 


ब+ गु 


विद्यमान है । यदि व्यवहार नय नहीं, तो निदनय भो नहीं । गदि संतार , 


नहीं तो मोक्ष भी नहीं । संस्तार एवं मोक्ष जैसे परस्पर सापेक्ष हैं, वेसे ही | 


व्यवहार और निश्चय भी परस्पर सापेक्ष है'*। आवचाय पुन्दन्द 


परम तत्व का वर्णन करते हुए इन दोनों नयों की सापेक्षता को ध्यान ' 


में रख कर ही कह दिया है, कि वस्तुतः तत्व का वर्णन ने -निश्चम 
हो सकता है, न व्यवहार से । क्योकि ये दोनों नये अमर्यादित को, 
अवाच्य की, मर्यादित और वाच्य बनाकर वर्णन करते हैं। भतेएव वल्तु 


का परम शद्ध स्वरूप तो पक्षाप्तिक्रान्त है। वह न व्यवहार है और . 


न निशचयग्राह्म । जैसे जीव फो व्यवहार के आश्रय से बद्ध कहा गाता 


नल ००» 


है, और निइचय के आश्रय से अबद्ध कहा जाता है। स्पप्ट है। कि जी , 
में अबद्ध का व्यवहार भी बद्ध फी अपेक्षा से हुआ है | अतएवं क्ायय | 
में कह दिया, कि वस्तुतः जीव न बद्ध है और न भ्रवद्ध, किल्‍्तु परदातशितती : 


५.0.4 नराव दृए + 
है। यही समयसार है, यही परमात्मा है” । व्यवहार नये रे निरा' 


११० समपसार ६६ ॥ 
१९: छमपतार० ततत्पपं० पृ० ६७। 
१४३... ॥४क्षम्म बद़मयर्दा ज्ीवे एुपं हु जाप घपपरएं। 
पायातिक तो पुण भण्यदि . जो सो सस्ममारों॥ 
“-यमपमार १ 
सद्ोग्नवि घायाटा भदिय माघइ घतरं गु॒ गम्यपश्चिटों ! 


घर बयां पिच्ुदि शिधि वि दपपरशपरिही को 
आय जाम (१४ 


के 


डछ ट 
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के लिए निएचय नय का अवलम्धन है, किन्तु सिश्वयंगयायलम्धन हे 
कतंव्य की इतिश्रों नहीं है । उसके आश्रय से आत्मा फे स्वरूप का बोध 
करके उसे छोड़ने पर ही तत्व का साक्षात्कार संभव है । 
भाचाय॑ के प्रस्तुत मत के साथ नागाजु न के निम्न मत की सुलना 
फनी चाहिए-- 
“शूब्यता स्याहप्दोनां प्रोक्ता निःपर्ण मिरनेः। 
पेषां हु शूम्पताहप्टिसतानगाम्यानु घभापिरे ॥" 
न्-्माप््य० १३.८ 
शब्यमिति मे वक्तप्यमशन्यपिति था भयेत्त्‌ 
उभये नोसय चेति प्रगए्यर्थ तु फपष्पते ॥"7 
>--भाप्य० २२.११ " 
संग से नागाजु न और आ्ाचाय कुन्दयुन्द की एक अन्य बात भी 
रैलनीय है, जिसका निर्देश भी उपयुक्त है। आ्राचायय फुन्दवुन्द ने कहा है- 
_'जहू णवि सफ़्मणज्जो ह्राणप्भभासं पिणा दु गाहेदुं । 
तह थयहारेणथ विषा परमत्युपदेरणभसपर्ण ॥/ 


“>-रमपंत्तार ८ 
ये ही शब्द नागाजु न के कथन में भी हैं-- 


“नान्यया भाषया स्लेच्छः दाएयो प्राहथितुं यथा। 
ने लोफिफमृते लोवाः दापयों प्राहपितुं तथा ॥” 


न--मष्य० पु० ३७० 
आचाय ने अनेक थिपयों की चर्चा उक्त दोनों नयों के आश्रय से 
की है, जिनमें से कुछ 


है छ ये हैं-.ज्ञानश्रादि गुण और आत्मा का सम्बन्ध5८, 
मा और देह का सम्बन्ध'', जीव और 
पाक्तघ१९० 


अध्यवसाय, गृणस्थान आदि 
? मोक्षमा्ग ज्ञानादिः०, आ्रत्मा*१, . क्रतू त्व*३, आत्मा ु 
. समय० ७,१३६, ३० से । ५ ओम ््ि 
से समयसार ३२ पत्ते । 
समयत्तार ६१ से । 


हर पंचा० १६७ से | नियम० ५४ से ह। 
ही सेमय० ६,१६ इत्यादि; नियम 

सेमय० २४,६० आदि; ”. _ ह 

हर] ३ रे ॥॒ 


२७० झागम-युग का जेन-दर्शन 


और कम, क्रिया, भोग; वद्धत्व-अबद्धत्व४ ४, मीक्षोपयोगी लिग!*, 
वंध-विचार"**; सर्वेज्ञ॒त्व/* एवं पुदूगल"** आदि। ह 


आचाये सिद्धसेन दिवाकर : ह 

सिद्धसेन दिवाकर को 'सन्मति प्रकरण की प्रस्तावना में 
(पृ०४३) पण्डित सुख़लाल जी और पण्डित वेचरदास जी ने विक्रम 
की पांचवी शताब्दो के आचार्य माने हैं। उक्त पुस्तक के अंग्रेजी संस्करण 
में मैंने सूचित किया था, कि धर्मकीरति के प्रमाणवातिक आदि ग्रन्थ के 
प्रकाश में सिद्धघेंत के समय को शायद परिवर्तित करना पड़े, पांचवी 
के स्थान में छठी-सातवीं शताब्दी में सिद्धसेन की स्थिति मानना पढ़े। 
किन्तु अभी-अभी पण्डित सुखलाल जी ने सिद्धसेन के समय की पुनः चर्चा 
की है” । उसमें उन्होंने सिद्ध किया है, कि सिद्धसेने को पांचवी शताब्दी 
का ही विद्वान मानना चाहिए। उनका मुख्य तक है, कि पुज्यपाद की 
सर्वार्थसिद्धि में सिद्धाधेन की द्वार्निज्वेका का उद्धरण है"। अतएव 
पांचवी के उत्तरार्ध से छठी के पूर्वार्ध तक में माने जाने वाले पूज्यपाद से 
पूर्ववर्ती होने के कारण सिद्धसेन को विक्रम पांचवी झताव्दी का ही विद्वान 
मानना चाहिए । इस तर्क के रहते, अब सिद्धसेन के समय की उत्तरावर्धि 
पांचवी शताब्दी से आगे नहीं वढ़ सकती। उन्हें पांचवीं शताब्दी में 
अर्वाचीन नहीं माना जा सकता ) 

वस्तुत: सिद्धसेन के समय की चर्चा के प्रसंग में न्‍्यायावतारगत 
कूछ शब्दों और सिद्धान्तों को लेकर प्रो० जेकोवी ने यह सिद्ध करने की 


१८४ समय० रे८६ से । ४.५. 
१८० समय० १५१ । 

१८६ समय० 'डेडंड। 

६८७ प्रवचन २.६७ । 

१८८ तियम० १४५८ | 

जो मिपम्र० २६ ।॥ है ॥ 

१९० «श्री सिद्धसेत दियाकरना समयतों प्रइनत' भारतोय विधा बर्ष ३ पृ [४ 
१९१ सर्वायस्रिद्टि ७- १३ में सिद्धसेत की तौसरी द्वानिशिका का वा पट 


उद,त है। 


4 


हि 
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चेष्टा की थी," कि सिद्धसेन धर्मकीति के बाद हुए हैं। प्रो० वंद्य ने भी 
उन्हीं का अनुसरण किया"? | कुछ चिद्वानों ने न्‍्यायाबतार के नवम 
लोक के लिए कहा, कि वह समन्तभद्रकृत रत्तकरण्ड का है, अतएव 
सिद्धसेन समन्‍्त भद्र के बाद हुए । इस प्रकार सिद्धसेन के समय के निदचय 
में यायावतार ने काफी विवाद सड़ा किया है । अतएवं न्‍्यायावतार का 
विशेप रूप से तुलनात्मक अध्ययन करके निशचयपूर्वक यह कहा जा 
सकता है, कि सिद्धसेन को धर्मकीति के पहले का विद्वान्‌ मानने में कोई 
समर्थ बाधक प्रमाण नहीं है | रत्नकरण्ड के विपय में तो अब प्रो० 
हीरालाल ने यह सिद्ध किया है, कि वह समन्तभद्रकृत नही है,**४ फिर 
उसके आधार से यह कहना, कि सिद्धसेन समनन्‍्त भद्र के वाद हुए, 
युक्तियुक्त नहीं हो सकता है । 

अतएव पण्डित सुखलाल जी के द्वारा निर्णति विक्रम की पांचवी 
गताब्दो में सिद्धसेन की स्थित्ति निर्वाध प्रतीत होती है। 


सिद्धसेन की प्रतिभा : 

आचार्य सिद्सेन के जीवन और लेखन के सम्बन्ध में 'सन्‍्मति तक 
प्रकरणम्‌' के समर्थ सम्पादकों ने पर्याप्त मात्रा में प्रकाश डाला है। | 
जैन दार्शनिक साहित्य की एक नयी घारा प्रवाहित करने में सिद्धसेन सर्वे 
बम हैं । इतना हो नहो, किन्तु जैन साहित्य के भंडारमें संस्कृत भाषा में 
काव्यमय तकं-पूर्ण स्तुति-साहित्य को प्रस्तुत करते में भी सिद्धसैन संवे- 
यम हैं। पष्डित सुखलालजी ने उनको प्रतिभा-मूर्ति कहा हैं यह 
अत्युक्ति नहीं । सिद्धसेन का प्राइस ग्रन्थ सन्‍मति देखा जाएं, या उनकी 
23305 न न>...नजन+०..-+_+ 


37२ समराइच्चकहा, प्रस्तावना पृ० ३ | 
पर भ्यायावतार 


र प्रस्तावना पूृ० १८ । 
ग्रनेकान्त वर्ष० ८ किरण १-३ । 3202 

१५५ 'सन्मति प्रकरण' (गुजराती) की प्रस्तावना । उच्ती फा श्रंग्रेजी-संस्करण- 
जेन इवे० कोन्फरन्स द्वारा प्रकाशित। प्रतिभाभूति हुश्ा है, सिद्धसेनँ --भारतोय 


विद्या तृतीय भाग पु० ६ । 


रद 


२७२ आगम-ुग का जेन-दे्शन 


द्वात्रिशिकाएँ देखी जाएँ, पद-पद पर सिंद्धसेन की प्रतिभा का पादक-को 


साक्षात्कार होता है। जैन साहित्य की-जो न्यूनता थी, उसी-की पूर्ति की 


ओर उनकी प्रतिभा का प्रयाण हुआ है। चवित-चर्वण उन्होंने नही 


क्रिया । टीकाएँ उन्होंने नहीं लिखीं, किन्तु समय की गति-बिधि को देख | 


कर जन आगमिक साहित्य से ऊपर उठ कर तके-संगत अनेकान्तवाद के 


समर्थन में उन्होंने अपना बल लगाया । फलस्वरूप 'सन्मति--तक' जैसा ' 


शासन-भ्भावक ग्रन्थ उपलब्ध हुआ । ४ 8 


सनन्‍्मति तके में अनेकान्त-स्थापना : 

नागार्जुन, असंग, वसुवन्धु और दिग्नाग ने भारतीय दार्शनिक 
परम्परा को एक नयी गति प्रदान की है। नागार्जुन ने तत्कालीन बीद्ध 
और वौद्धतर सभी दाशंनिकों के सामने अपने धूल्यवाद को उपस्थित 
करके वस्तु को सापेक्ष सिद्ध किया । उनका कहना था, कि वस्तु त भा 
रूप है, न अभाव-रूप, न भावाभाव-रूप, और न अनुभय-हूप | वस्तु 


को कसा भी विशेषण देकर उसका रूप बताया नहीं जा सकता, वस्तु . 


निःस्वभाव है, यही नागार्जुन का मन्तव्य था। असद्भध और वसयुवस्यु 


इन दोनों भाइयों ने वस्तु-मात्र को विज्ञान-रूप सिद्ध किया, और बाह्य - 


जड़ पदार्थों का अपलाप किया । वसुवन्धु के शिष्य दिग्नाग ने भी उनका 


समर्थन किया और समर्थन करने के लिए बौद्ध दृष्टि से 'नवीन . प्रमाण. 


शास्त्र की भी नींव रखी । इसों कारण से वह वौद्ध न्यायश्ञास्त्र कीं 


पिता कहा जाता है। उसने प्रमाण-द्ास्त्र के वल पर राभी वस्तुओं को । 


क्षणिकता के बौद्ध सिद्धान्त का भी समर्थन किया ॥ । 

वौद्ध विद्वानों के विरुद्ध में भारतीय सभी दार्शनिकों ने अपर्व- 
अपने पक्ष की सिद्धि करने के लिए पुरा बल लगाया । नेयामिक वात्स्यायन 
ने नागार्जुन और अन्य दा निकों का खण्डन करके आत्मा झादि प्रमेयों के 
भावरुपता और सभी का पार्थक्य सिद्ध किया ) मीमांसक शबर है 
धिन्नानवाद और शुन्यवाद का निरास कियाएत्तथा वेदापौरुषेयता सिद्ध 
वात्स्पाथन और शबर दोनों ने बौद्धों के सर्च क्षणिकम्‌! सिद्धात्ते + 
आलोचना करके आत्मा भ्ादि पदार्थों की मित्यता की रक्षा की । सांस्यों मे 


है 


द्गकी। 


4 


| 


री 


| 
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भी अपने पक्ष की - रक्षा के- लिए प्रयत्व किया । इन सभी को अकेले 
दिनाग ने उत्तर दे करके फिर विज्ञानवाद का समर्थन किया तथा 
बौद्ध-संमत सर्व वस्तुओं की क्षणिकता का सिद्धान्त स्थिर किया । 


ईसा.की प्रथम शताब्दी से लेकर पांचवी शताब्दी तक की इस 
दार्शनिकवादों की पृष्ठभूमि को यदि ध्यान में रखें, तो प्रतीत होगा, कि 
जैन दाशनिक सिद्धसेन का आविर्भाव यह एक आकस्मिक घटना नहीं; 
किन्तु जैन साहित्य के क्षेत्र में भी दिग्नाग के जैसे एक प्रतिभा-सम्पन्न 
विद्वान की आवश्यकता ने ही प्रतिभा-मूर्ति सिद्धसेन को उत्पन्न किया है । 

आगमगत अनेकान्तवाद और स्याद्वाद का वर्णन पूव में हो चुका 
है। उससे पता चलता है, कि भगवान्‌ महावीर का मानस अनेकान्तवादी 
था । आचार्यों ने भी अनेकान्तवाद को कैसे विकसित किया, यह भी मैंने 
बताया है। झ्राचार्य सिद्धसेन ने जब अनेकान्तवाद और स्याद्वाद के प्रकाश 
में उपर्युक्त दाशनिकों के बाद-विवादों को देखा, तब उनकी प्रतिभा की 
स्फूति हुई और उन्होंने अनेकान्तवाद की स्थापना का श्रेष्ठ अवसर 
समभकर सन्मति-तर्क नामक ग्रन्थ लिखा । वे प्रवल वादी तो थे ही । 
इस बात की साक्षी उनकी वादद्वात्रिशिकाएं (७ और ४) दे रही हैं । 
बतएव उन्होंने जैन सिद्धान्तों को ताकिक भूमिका पर ले जा करके एक 
वादी की कृशलता से दा्शनिकों के बीच अनेकान्तवाद की स्थापना की । 
सिद्धसेन की विशेषता यह है, कि उन्होने तत्कालीन नाना वादों को 
सन्मति तक॑ में विभिन्न नयवादों में सन्निविष्ट कर दिया । अद्गैतवादों को 
उन्होंने द्रव्याथिक नय के संग्रहनयरूप प्रभेद में समाविष्ट किया | क्षणिक- 
वादी वौद्धों की दृष्टि को सिद्धसेन ने पर्यायनयान्तगंत ऋजुसूत्रनयानुसारी 
वताया । सांझ्य दृष्टि का समावेश द्रव्याथिक नय में किया झ्ौर काणाद- 
दर्शन को उभयनयाश्रित सिद्ध किया | उनका तो यहाँ तक कहना है, कि 
संसार में जितने वचन प्रकार हो सकते हैं, जितने दर्शत एवं नावा मतवार 
हो सकते हैं, उतने ही नयवाद हैं। उन सब का समागम ही अनेकान्त- 
वाद है... ' 

“ज्ञावइपा घयणवहा तावइया चेव होन्ति णयवाया | 
जावइपा णयवाया तावइया चेव परसमया ।॥। 


२७४. आगम-पुग का जेन-दर्शन 


ज॑ काविलं दरिसर्ण एयं दब्वट्वटिपस्स वत्तव्यं | ;क्‍ 

सुद्वोश्रणतशप्रस्स॒ उ परिसुदों पज्जवविश्नप्पो ॥ ह 

दोहिं वि ़पेहिं णोय॑ सत्यमुलुएण तह॒वि मिच्छत्त' " 

ज॑ सविस्प्रप्पह्मणत्तणेण . प्रष्णोण्णनिरवेश्ता ।॥” 

“-सन्मति० "४७-४६ 
सिद्धसेन ने कहा है, कि सभी नयवाद, सभी दश्शन मिथ्या हैं, यदि 

वे एक दूसरे को परस्पर अपेक्षा न करते हों और अपने मत को ही सवंधा 
ठोक समभते हों । संग्रहमयावलम्बी सांख्य या पर्यायनयावलम्बी बौद्ध , 
अपनी दृष्टि से वस्तु को नित्य या अनित्य कहें, तब तक वे मिथ्या नहीं, 
किन्तु सांख्य जब यह आग्रह रखे, कि वस्तु सर्वथा नित्य ही है और वह 
किसी भी प्रकार अनित्य हो ही नहीं सकती, या बौद्ध यदि यह कहे कि 
वस्तु सवंथा क्षणिक ही है, वह किसी भी प्रकार से अक्षणिक हो ही नहीं 
सकती, तब सिद्धसेन का कहना है, कि उन दोनों ने अपनी मर्यादा का 
अतिक्रमण किया है, अतएव वे दोनों मिथ्यावादी हैं (सन्मति १.२८) । 
सांख्य की दृष्टि संग्रहावलम्बी है, अभेदगामों है। अतएवं वह वस्तु को 
नित्य कहे, यह स्वाभाविक है, उसकी वही मर्यादा है, और बौद्ध पर्याया- 
नुगामी या भेददृष्टि होने से वस्तु को क्षणिक या अनित्य कहे, यह भी 
स्वाभाविक है, उसकी वही मर्यादा है। किन्तु वस्तु का सम्पूर्ण दशन 
न तो केवल द्रव्य-दृष्टि में परयंवसित है और न पर्यायदृष्टि में (सन्मति 
१०.१२,१३); अतएव सांख्य या बौद्ध को परस्पर मिथ्यात्रादी कहने 
का स्वातन्त््य नहीं। नानावाद या दर्शन अपनी-अपनी दृष्टि से वस्तु-तत्व 
का दर्शन करते है, इसलिए नयवाद कहे जाते हैं। किन्तु ते तो परमत के 
निराकरण में भी तत्पर हैं, इसलिए मिथ्या हैं (सन्‍्मति १०२८) (हवा 
थिक नय सम्यग्‌ है, किन्तु तदवलम्बी सांख़्यदर्शन मिथ्या हैं; वर्यो 
उसने उस नय का आश्रय लेकर एकान्त नित्य पक्ष का अवज़म्बन लिया | 
इसी प्रकार पर्यायनय के सम्यक्‌ होते हुए भी यदि बौद्ध उसका आश्रय 
लेकर एकान्त भ्रनित्य पक्ष को ही मान्य रखें, तव वहू मिथ्यावाद वे 
जाता है। इसोलिए सिद्धस्तेन ने कहा है, कि जैसे बैंडू्यमणि कर जब तक 
पृथक्‌-पृथक्‌ होते हैं, बैंडूर्येमणि होने के कारण कीमती होते हुए भी 


॥ 


शागभोत्तर जन-दर गन २७५ 


उनको रलावली हार नहीं कहा जाता, किन्तु वे ही किसी एक सूत्र में 
यृव्यवस्थित हो जाते हैं, तव रत्नावली हार की संज्ञा को प्राप्त करते हैं । 
इसी प्रकार नयवाद भी जब तक अपने-अपने मत का ही समर्थन करते 
हैं और दूधरों के निराकरण में ही तत्पर रहते हैं, वे सम्यग्दशेन नाम के 
योग्य नहीं । किन्तु अनेकान्तवाद, जो कि उन सयवादों के समूह रूप है, 
सम्यगदर्णन है। क्योंकि अनेकान्तवाद में सभी नयवादों को वस्तु-दर्भन में 
अपना-भपना स्थान दिया गया है, वे सभी नयवाद एकसूबवद्ध ही गए 
हैं, उनका पारस्परिक विरोध लुप्त हो गया है (सन्‍्मति १.९२-२५), 
अतएच अनेद्ान्तवाद वस्तु का सम्पूर्ण दर्शन होने से सम्यग्द्शन है । इस 
कार हम देखते हूँ, कि सिद्धसेन ने अनेक युक्तियों से अनेकान्तवाद को 
स्थिर करने की चेप्टा सन्‍्मति तक॑ में की है । 


जन न्यायशास्त्र फी आधार-शिला : 


जैसे दिग्नाग ने बौद्धसंमत विज्ञानवाद और एकान्त क्षणिकता को 
सिद्ध करने के लिए पूवे परम्परा में थोड़ा बहुत परिवर्तन करके बौद्ध 
पमाणशञास्त्र को व्यवस्थित रूप दिया, उसी प्रकार सिद्धसेव ने भी 
प्यायावतार में जैन न्‍्यायश।स्त्र की नीव न्‍्यायावतार की रचना करके 
रखी!5। जैसे दिग्ताग ने अपनी पूर्व परंपरा में परिवर्तत भी किया है, 
उसी प्रकार न्‍्यायावतार में भी सिद्धसेन ने पूर्व परम्परा का सर्वथा अनु- 
करण ने करके अपनी स्व॒तन्त्र बुद्धि एवं प्रतिभा से काम लिया है । 


,  न्यायावतार की तुलना करते हुए मैंने न्‍्यायावतार की रचना का 
आधार क्या है ? उसका निर्देश, उपलब्ध सामग्रो केआवार पर, यत्र- 
तेत्र क्रिया है। उससे इतना तो स्पष्ट है, कि सिद्धेसेन ने जैन दृष्टिकोण 
को अपने सामने रखते हुए भी लक्षण-प्रणयन में दिग्नाग के प्रन्थों का 
पर्याप्त मात्रा में उपयोग किया है और स्वयं सिद्धसेन के लक्षणों 
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१५ घिशेष विवेचन के लिए देखो, पण्डित सुब॒लालजी कत न्‍्यायावतारब्विचन 
को प्रस्तावना । 


२७६ झआमम-युग का जेन-दर्शन 


का उपयोग अशुगामी जैनाचार्यों ने अत्यधिक मात्रा में किया है 
यह भी स्पप्ट है । ॥ ५ 
गम युग के जन दर्शन के पूर्वोक्त प्रमाण तत्व के विवरण से 


यह स्पष्ट है, कि आगममें मुख्यतः चार प्रमाणों का वर्णन आया 


है । किन्तु आचार्य उमास्वाति ने प्रमाण के दो भेद-प्रत्यक्ष और परोक्ष 
ऐसे किए श्ौर उन्हीं दो में पांच ज्ञानों को विभक्त कर दिया ! आचार्य 
सिद्धसेन ने भी प्रमाण तो दो ही रखे--प्रत्यक्ष और परोक्ष । किन्तु उनके 
प्रभाण-निरूपण में जन परम्परा-संमत पांच ज्ञानों की म॒स्यंता नहीं । 


किन्तु लोकसंमत प्रमाणों की मुख्यता है। उन्होंने प्रत्यक्ष की व्यास्या में _ 


लौकिक और लोकीत्तर दोनों प्रत्यक्षों को समावेश कर दिया है और परोक्ष 
में अनुमान और आगम का । इस प्रकार सिद्धसेन ने आग्रम में मुख्यतः 


वर्णित चार प्रमाणों का नहीं, किन्तु सांख्य और प्राचीन वौद्धों का ' 


अचुकरण करके प्रत्यक्ष अनुमान और आगम का वर्णन किया है | 


न्यायजास्त्र या प्रमाणश्नास्त्र में दाशनिकों ने प्रमाण॑, प्रमाता, ' 


प्रमेष और प्रमिति-इन चार तत्वों के निरूपण को प्राधान्य दिया है। ' 
आचाये सिद्धसेन हो प्रथम जैन दाशनिक हैं, जिन्होंने न्‍्यायावतार जँसी : 
छोटी-सी कृति में जैनदर्शन-संमत इन चारों तत्वों की ध्यात्या करने का , 


सफल व्यवस्थित प्रयत्न किया है । उन्होंने प्रमाण का लक्षण किया हैं, 


और उसके भेद-प्रभेदों का भी लक्षण किया है। विशेषतः अनुमान के , , 
विपय में तो उसके हेत्वादि सभी अंग्र-प्रत्यंगों की संक्षेप में मामिक चर्चा । 


की है। 

जैन न्‍्यायशास्त्र की चर्चा प्रमाणनिरूपण में ही उन्होंने ममात्त 
नहीं की, किन्तु नयों का लक्षण और विपय बताकर जैन न्यायथार्त्र की 
विद्येपता की ओर भी दाशनिकों का ध्यान खींचा है । 

इस छोटी-सी कृति में सिद्धसेन स्वमतावुसार न्यायप्रास्त्ोपयोगी 


प्रमाणादि पदार्थों की व्याल््या करके ही समन्तुप्ट नहीं - हुए, किस्तु परमतत क 


का निराकरण भी संक्षेप में करने का उन्होंने प्रयत्न किया है। लेशर्प: 


प्रणयन में दिग्नाग जैसे वोढ्धों,का यत्रन्तत्न अनुकरण करके भी उन्हीं 


'., झागमोंत्तर जैन-देशन. ३७७ 


सवमालसने, भ्रान्तम्‌! तथां पशक्षाप्रयोग के सिद्धास्तों का युक्तिपृ्वक 

साइन किया है। बोढों ने जो हेवु-लक्षण किया था, उसके स्थान में 
भंलव्याश्ति के बौद्ध सिद्धान्त से ही फलित होने वाला 'श्रन्यथानुपपत्ति- 
हप हेतुलश्षण अपनाया, जो आज तक जेनाचार्यों के द्वारा प्रमाणभूत 
मात्रा जाता है। इस प्रकार सिद्सेन ने अनेकान्तवाद में श्र तक 
एवं न्यायबाद अनेक मौलिंक देन दी हैं, जिनका यहाँ पर संक्षेप में ही 
उत्लेस किया गया है । 


पुरातनेर्या मियता व्यवस्थितिस्तथैय सा कि परिचिस्त्य सेत्स्यति । 
तयेति  वेक्‍्तुं मुतरुदगौरवादहू न जातः प्रथमन्तु विहिपः ॥ 


पुराने पुरुषों मे जोव्यवस्था निश्चिचत की है, वह विचार की 
सीटी पर क्‍या बैसी ही सिद्ध होती है? यदि समीचीन सिद्ध हो, तो 
हम उसे समीचीनता के नाम पर मान सकते हैं, प्राचीनता के नाम पर 
नहीं। यदि बह समीचीन सिद्ध नहीं होती, तो केवल मरे हुए पुरुषों के भूठे 
गौरव के कारण «हाँ में हाँ मिलाने के लिए मैं उत्पन्न नहीं हुआ हूँ । 
मेरी इस सत्य-प्रियता के कारण थदि विरोधी बढते हैं, तो बढ़ें। 


२७८. शागम-युग का जन-दर्शन 


बहुप्रकाराः स्थितयः परस्पर विरोधपुक्ताः कथमाशु निषवयः । । 
विशेषसिद्धाधियमेव नेति या पुरातन-प्रेमजडस्य पुज्यते ॥ 


पुरानी परम्पराएं अनेक प्रकार की हैं, उनमें परस्पर विरोध 
भी है| अतः बिना समीक्षा किए प्राचीनता के नाम पर, यों ही भट्पट 
निर्णय नहीं दिया जा सकता । किसी कार्य विशेष की सिद्धि के लिए 
“यही प्राचीन व्यवस्था ठीक है, अन्य नही यह वात केवल पुरातनप्रेमी 
जड़ ही कह सकते हैं । 
जनो$पमन्यस्य स्वयं पुरातनः पुरातनरेव समो भविष्यति। 
पुरातनेष्वित्यनवस्थितेषु कः पुरातनोक्तान्यपरीक्षय रोचयरेतृ ॥ 
आज जिसे हम नवीन कहकर उड़ा देना चाहते हैं, वही व्यक्ति 
मरने के वाद नयी पीढ़ी के लिए पुराना हो जाएगा, जब कि प्राचीनता 
इस प्रकार अस्थिर है, तब बिना विचार किए पुरानी बातों को कौन 
पसन्द कर सकता है ? 


पदेव किल्चित्‌ विषमप्रकल्पितं पुरातमंस्कतमिति प्रशस्थते । 
विनिश्चिताप्यद्य मनुष्यवावक्ृतिन पढयते यत्स्मृति-मोहू एवं सः॥। 


कितनी ही असम्बद्ध और असंगत वातें प्राचीनता के माम पर, 
प्रशंसित हो रही हैं, भर चल रहो हैं | परन्तु झ्राज के मनुष्य की प्रत्यक्ष 
सिद्ध बोधगम्य और युवितिप्रवण रचना भी , नवीनता के कारप 
दुरदुराई जा रही है। यह तो प्रत्यक्ष के ऊपर अतीत की स्मृति का 
विजय है । यह मात्र स्मृति-मूढ़ता है। | 


_ आचार्य सिद्धसेन दिवाकर 


परिशिष्ट 


दादनिक साहित्य विकास-क्रम 


दाता निक साहित्य का विकास-क्रम 


जैन दर्शन के साहित्यिक विकास को चार युगों में विभक्त किया 
जा सकता है | 

१. आगस-पुग--भगवान महावीर के निर्वाण से लेकर करीब 
'फ हजार व का अर्थात्‌ विक्रम पांचवी शताब्दी तक का । 


॒ २. अनेकान्त-व्यवस्था-पुगे--विक्रम पांचवी शलाब्दी से आठवीं 
तकका | 


३. प्रमाण-ब्यवस्था-युग--विक्रम आठवीं से सत्रहवीं पक का । 
४. नवीन न्‍्याय-पुग--विक्रम सत्रहवीं से आधुनिक समय-पर्यन्त । 


जागम-सुग ९ 


भगवान महावीर के उपदेशों का संग्रह, गणधरीं ने अज्भों की रचना 
के रुप में प्राकृत भाषा में किया, वे आगरम कहलाए ! उन्हीं के आधार से 
केन्य स्थबिरों ने शिप्यों के हिताथे और भी साहित्य विपय-विभाग करके 
उसी शैली में ग्रथित किया, बह उपाज़, प्रकीणेक, छेद ओर मूल के नाम 
से प्रसिद्ध है। इसके अलावा अनुयोगह्वार और नस्दी की रचना की गई । 
भाचार, बूत्रक्ृत, स्थान, समवाय, व्याख्या-प्रज्ञप्ति, ज्ञातृधर्मकथा, उपासक- 
पशा, अन्तकृहश्ञा, अनुत्तरौपपातिक दक्षा, प्रश्नव्याकरण दंशा, एवं विपाक- 
ये ग्यारह अज्भ उपलब्ध हैं, और वारहवाँ दृष्टिबाद विच्छिन्न है । औपपा- 
तिक, राजप्रशनीय, जीवाभिगम, प्रज्ञापना, सूर्येप्रभप्ति, जम्बूद्वीपप्रज्नप्ति, 
चन्द्रप्रशप्ति, कल्पिका, कल्पावतंसिका, पुष्पिका, प्रुप्पच्नूलिका और वृष्णि- 
दशा-ये बारह उपाड्ध हैं। आवश्यक, दशवेकालिक, उत्तेराध्ययत्र » 


वार रतताफनकाकछ............... २७००० हिल ऋ ७ . : आदि. नील है न] ० 5 तक 


रघर. झागम-युग्र का जेस-दर्शंन ५ ० | के, 


पिण्डनिर्युक्ति-ये चार मूलसूत्र हैं। निशोथ, वृह॒त्कत्प, व्यवहार, दाश्रुत- | 
स्कन्ध, पञ्चकल्प और महानिशीय--ये छह छेद सूत्र हैं। चतुझआरण, ' 
आतुरप्रत्याध्यान, भक्तपरिज्ञा, संस्तारक, तन्दुलब॑चारिक, चन्द्रवेध्यक, , 
देवेन्द्रस्तव, गणिविद्या, महाप्रत्यास्यान और वीरस्तव-ये दर प्रकीर्णक हैं । 


आगमों का अन्तिम संस्करण बीरनिर्वाण के ६६० वर्ष बाद 
(मतान्तर से ६६३ वर्ष के बाद) वलभी में देवधि के समय में हुआ॥' 
कालक्रम से आममों में परिवर्धन हुआ है, किन्तु इसका मतलब यह नहीं - 
है, कि आगम सर्वाशत: देवधि की ही रचना है और उसका समय भी वही 
है, जो देवधि का है । आमगमों में आचाराजड्भ और सूत्रकृताड्भर के प्रथम , 
श्रुतस्कन्ध अवश्य ही पाटलीपुत्र के संस्करण का फल है। भगवती के अनेक 
प्रबनोत्तर और प्रसद्धों को संकलना भी उसी संस्करण के अनुकूंत हुई हो, _ 
तो कोई आइचये नहीं । पाटलीपुत्र का संस्करण भगवान्‌ के निर्वाण के बाद. 
करीब डेढ़ सौ वर्ष वाद हुआ । विक्रम पांचवी शताब्दी में वलभी में जो 
संस्करण हुआ, वही आज हमारे सामने है, किन्तु उसमें जो संकतन हुआ, 
वह प्राचीन वस्तुओं का ही हुआ है । केवल नन्दीसूत्र तत्कालीन रचना 
है, और कुछ ऐसी घटनाओं का जिक्र मिलाया गया है, जो वीरनिर्वाय 
के बाद छह सौ से भी अधिक वर्ष बाद घटी हों । यदि ऐसे कुछ अपवादों 
को छोड़ दें, तो अधिकांश ईसवी सन्‌ के पूर्व का है, इसमें सन्देह नहीं । 


आमम में तत्कालौन सभी विद्याओं 'का समावेश हुआ है । दर्शन , 
से सम्बद्ध आगम ये हैं--सूत्रकृताड़, स्थानाज्भ, समवायाज्, भगवती 
(व्यास्या-प्रजव्ति), प्रज्ञापना, राजप्रश्नीय, जीवाशिगम, ननन्‍्दी और 
अनुयोगद्वार । | | 
सूत्रकृताज़ञ में सूप्टि की उत्पत्ति के विपय में मतान्तरों का निर्षध ' 
किया है । किसी ईइवर या ब्रह्म आदि ने इस विश्व को नहीं बनाया, ईस 
बात का स्पष्टीकरण किया गया है । आत्मा शरीर से भिन्न है है: 
एया स्वतस्त्र द्रव्य है, इस बात को बलपूर्वक प्रधिपादित करके भूतवादियीं 
_का ख़ण्डन किया गया है । अद्वेतवाद का निषेध कदके सानात्मबाद का 
प्रतिपादन किया है। क्रियाबाद, अकरियावाद, विनयवाद और अज्ञानवाद 
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का निराकरण करके शुद्ध क्रियावाद की स्थापना की गई है । स्थानाजु 
पैया समवायाज्लु में ज्ञान, प्रमाण, नये, निश्चेप इन विपयों का संक्षेप 
में संग्रह यत्र-सत्र हुआ है । किन्तु नन्‍्दीसूत्र में तो जैन दृष्टि से ज्ञान का 
विस्तृत निहषण हुआ है । अनुयोगह्वार-सूत्र में झब्दार्थ करने की प्रक्रिया 
का विस्तृत वन है, तथा प्रमाण, निक्षेप और नय का मिरूपण भी प्रसड़ 
पे उसमें हुआ है । प्रशापना में आत्मा के भेद, उन के आन, ज्ञान के साधन, 
नाम के विषय और उन की नाना अवस्थाओं का विस्तृत निरूपण है । 
जौवामिगम में भी जीव के विपय में अमेक ज्ञासव्य बातों का संग्रह है ! 
राजप्रश्नीय में प्रदेशी नामक नास्तिक राजा के प्रश्त करने पर पादर्व- 
पन्‍्तानीय भ्रमण केशी ने जीव का अस्तित्व सिद्ध किया है! भगवती में 
गान-विज्ञान की अनेक बातों का संग्रह हुआ है और अनेक अन्य तीथिक 
पत्तों का निरास भी किया गया है । 


आगमनयुग में इन दार्शनिक विषयों का निरूपण राजप्रश्नीय को 
छोड़ दें, तो युक्ति-प्रयुक्ति-पूर्वंक नही किया गया है, यह स्पप्ट है। 
पयेक विषय का निरूषण, जैसे कोई द्रप्टा देखी हुई बात बता रहा हो, 
ईस ढज्ज से हुआ है । किसी व्यक्ति ने शड्भूत की हो और उसकी शक 
समाधान युक्तियों से हुआ हो, यह प्रायः नहीं देखा जाता । वस्तु का 
निरुपण उसके लक्षण द्वारा नहीं, किन्तु भेद-प्रभेद के प्रदर्शन-पुर्वक किया 
गया है। आाज्ञा-प्रधान या भ्रद्धा-प्रधान उपदेश-शली यह आयम-युग की 
विशेषता है । 
उक्त आगमों को दिगम्बर आम्नाय नहीं मानता | बारहवें अज्ध 
के अंशभूत पूर्व के आधार से आचार्यों द्वारा अ्थित पद्खण्डागम, कपाय- 
पभाहुड और महावन्ध-ये दिगम्बरों के आगम हैं। इनका विपय जीव 
और कर्म तथा कर्म के कारण जीव की जो नाना अवस्थाएं' होती हैं, 
पही मुख्य रूप से हैं ! 
उबत आगमों में से कुछ के ऊपर भद्बवाहु ने निर्युवितया विक्रम 
पॉचिवीं शताब्दी में की हैं । निर्युक्ति के ऊपर विक्रम सातवी शताब्दी में 
भाष्य बने । ये दोनों पद्य में प्राकृत भाषा में ग्रथित हैं । इन निर्युवितयों 
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और उनके भाष्य के आधार से प्राकृत गद्य में चुणि नामक टीकाओं की - 
रचना विक्रम आठवीं शताब्दी में हुई। सर्वेप्रयम संस्कृत टीका के 
रचपिता जिनभद्र हैं। उनके बाद कोट्टाचायें, और फिर हरिभद्र हैं। - 
हरिभद्र का समय विक्रम ७५७-८२७ मुनि श्री जिनवि जयजी ने निश्चित - 
किया है--यह ठीक श्रतीत होता है। 


नियुंबित से लेकर संस्कृत टीकाओं तक ' उत्तरोत्तर तकंप्रधान 
शलों का मुह्यतः आश्रय लेकर आगमिक बातों का मिखूपण किया गया : 
है | हरिभद्र के वाद शीलाडूर, अमयदेव और मलयगिरि आदि आचार्य 
हुए । इन्होंने टीकाओं में तत्कालीन दार्शनिक मन्तव्यों का पर्याप्त मात्रा 
में ऊहापोह किया है । ह 

दिगम्बर आम्नाय के आगमों के ऊपर भी चूणियाँ लिखी गई 
हैं । विक्रम ददवीं शततावदी में वीश्सेनाचार्य ने वहत्काय ठीकाएँ लिखी 
हैं। ये टोकाएँ भी दार्शनिक चर्चा से परिपृर्ण हैं 


आगमों में सब विपयों का वर्णन विप्रकीर्ण था, या भतिविस्तृत । 
अतएवं सर्व विषयों का सिलसिले वार सार-संग्राहक संक्षिप्त युत्रात्मक' 
शैलों से वर्णेव करने वाला तत्वाय सूत्र मामक ग्रन्थ वाचक उमास्वाति ने 
बनाया! । जैन धर्म और दर्शन की मान्यताओं का इस अप्रन्ध में इतने 
मच्छे ढंग से वर्गव हुआ है, कि जय से वह विक्रम चौथी या पांचवी 
शताददी में बना तब से जैन विद्वानों का ध्यान विशेषतः इसकी ओर गया 
है । आचार्य उमास्वाति ने स्वयं इस पर भाष्य लिखा ही था। फिन्तु वह 
पर्याप्त व था, क्योंकि समय की यति के साथ-साथ दाशविक चर्चाओं में 
गम्भोराता ओर विल्तार बढ़ता जाता था, शिसका समावेश करना अनिवाय 
समझा गया। परिणाम यह हुआ, कि पुज्यपाद ने छठी शवाब्दों में तत्वाये 
सूत्र पर एक स्वत टीका लिखी, जिसमें उन्होंने जैन पारिभापिक अब्दा 
के लक्षण निश्चित करिए और यव-तत्र दिग्ताय आदि बौद्ध ओर अन्य घि्ानी 
बा अल्प मारा में सण्दव भी किया। विक्रम सातवीं आठवीं मतादी में, 
कलंक, सिद्धसेन और उनके बाद हूरिभद्र ने अपने समय तेक होने बाली 
चर्चाओं का समावेश भी आपकी अपनी टीकाम्रों में कर दिया। किन्तु तदंव|र 


|. 
कि 
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की सर्वश्रेष्ठ दाशनिया टीका इलोक्रबातिक है, जिसके रचियता 
विद्यानन्द हैं । 

आगमों की तथा दत्त्वार्थ की टीकाएं यद्यपि आगमन्युग की 
नहीं हूं, किन्तु उनका सोधा सम्बन्ध मूल के साथ होने से यहां उनका 
संक्षिप्त परिचय करा दिया है । 
अनेकास्त-व्यवस्था-पुग : 

नागार्जुन, जेसंग, वसुबन्ध और दिग्नाग ने भारतीय दार्शनिक 
परम्परा को एक नयी गति प्रदान की है| नागार्जुन ने तत्कालीन वौद्ध 
प्रोर वीद्धेतर सभी दाशंनिकों के सामने अपने शुन्यवाद को उपस्थित 
करके वस्तु को सापेक्ष सिद्ध किया । उनका कहुनाथा, कि वस्तु न 
भाव-झूप है, ने थभाव-हप, ने उभेय-रूप और न अनुमय-रूप | वस्तु 
को किसी भो विज्लेषण देखकर उसका रूप बताया नही जा सकता, 
वस्तु अ्वाच्य है । यही नागाजून का मन्तव्य था। असऊज्भ शोर वसुवन्धु 
इन दोनों भाइयों ने वस्तु भान्न को विज्ञानझूप सिद्ध किया और वाह्म 
जड़ पदार्थों का अपलाप किया । बसुत्रंधु के शिप्य दिग्नाग ने भी उनका 
समर्थन किया और समर्थन करने के लिए बौद्ध दृष्टि से नवीन प्रमाण- 
शास्त्र की भी नींव रखी ! इसी कारण से वह वोद्ध न्यायशास्त्र का 
पिता कहा जाता है। उसने युक्‍्ति-पूर्वक सभो वस्तुग्रों की क्षणिकता 
वाले बौद्ध सिद्धान्त का भी समर्थत किया । 

बौद्ध विद्वानों के विरुद्ध में भारतीय सभी दाशेनिकों ने अपने 
अपने पक्ष की सिद्धि करते के लिए पूरा बल लगाया। नेयाय्रिक 
वात्स्पायन से नागार्जन और अन्य बौद्ध दाशनिकों का खण्डन करके 
प्रात्मा भादि प्रमेयों की भावरुपता और उन सभी का पार्थवय सिद्ध 
किया । मीमांसक शवर ने विज्ञानवाद और शुत्यवाद का निरास करके 
वेद की अपीरुषेयता रिथर की । वात्स्यायत और शवर दोनों ने वीढ्ों 
के 'सर्व क्षणिकम्‌' सिद्धान्त बी जालोचना करके आत्मा आदि पदार्था की 
नित्यता की रक्षा की । सांख्यों ने भी अपने पक्ष की रक्षा के लिए 
प्रथत्म किया । इन सभी को अकेले दिग्नाग मे उत्तर दैंकेर के फिर 
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विज्ञानवाद का समर्थन किया तथा वौद्ध-संमत सर्व वस्तुओं को 
क्षणिकता का रिद्धान्त स्थिर किया । 


ईसा की पाँचवीं घताब्दी तक चलने वाले दार्भनिकीं के इस 
संघर्ष का लाभ ज॑न दाशनिकों ने अपने अमेकास्तवाद की व्यवस्था कर 
के उठाया ! 

भगवान महावोर फे उपदेशों में मयवाद श्रर्थातू वस्तु फी नाना हृष्टि-यिन्दुप्नो 

से विचारणा को स्थान था द्रव्य, क्षेत्र काल और भाव इन घार श्रपेक्षा्ों के 
झ्ाधार से किसी भो वरतु का विधान या निषेध किया जाता हूँ, यह भी भगवान की 
शिक्षा थी । ठथा नाम, स्थापना, द्रव्य श्रौर भाव इन चार निक्षेपों को लेकर गिशी 
भी पदाय्य का विचार करना भो भगवान ने सिपाया था । इन भगवद्धपदिष्ठ तत्वों के 
प्रदाश में ज़ब सिद्धसेन मे उपयुक्त वाइनिकों के बाद-वियादों फो देखा, तब उन्होंने 
प्रनेगग्त व्यवस्था के लिए उपयुक्त श्रबसर समझ लिया और अपने सम्मतितर्फ नामक 
ग्रंथ में तथा भगवान्‌ फी स्तुति-प्रधान बत्तोतियों में अ्नेकास्तवाद फा अ्रवरल रामर्पत 
किया। यह फाय॑ उन्होने वित्रम पांचवीं शताब्दो में क्षिया 

सिद्धसेन की विशेषता यह है, कि उन्होंने तत्कालीन सानावादों 
को नयवादों में सन्निविप्ट कर दिया । अद्वेतवादियों की दृष्टि को उन्होंने 
जेन-सम्मत संग्रह नय कहा । क्षणिकवादी बौँद्धों बाग समावेश ऋणषुसूत- 
नये में किया । साख्य-दुष्टि का समावेश द्रव्याथिक नय में किया | कणांद 
के दर्शन का समावेश द्रव्याधिक और पर्यायाथिक में कर दिया । उनका 
तो यह कहना है, कि संसार में जिसने दशन-भेद हा सकते ६, जितने भी 
वचन-भेद हो सकते है, उतने ही नयवाद हैं और उन सभी के रामागम 
से ही अनेकान्तवाद फलित होता है । यहू नयवाद, यहू परूदमत, तभी 
तक मिथ्या हैं, जब तक वे एक दूसरे को मिथ्या सिद्ध करने का अमन 
करते हैं, एकद्सरे के दृष्टियिन्द्र को समभने का प्रयत्न नहां - करते । 
अतएव मिथ्याभिनिवेश्ञ के कारण दार्शनिकों को अपने पक्ष फी क्षत्तियों - 
फा तथा दूसरों के पक्ष को सचियों का पता नहीं लगता! शक ग्टध्य 
व्यक्ति ही आपस में लड़ने वाले इन वादियों के गुण-दोपी का जाने 
सकता है। यदि स्थाह्द या 'अनेकान्तवाद का अवलग्बन लिया जोए, 
तो कहना होगा, कि अद्वैतवाद भी एक दृत्टि से ठीक ही है । जब मजुतत 
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अभेद की ओर दृष्टि करता है, और भेद की ओर उपेक्षा-णील हो जाता 
है, तव उसे अभेद ही अभेद गजर आता है। जैन-दृष्टि से उनका यह 
दरशन द्रब्याथिक-नय की अपेक्षा से हुआ है, यहू कहा जाएगा। किन्तु 
दूप॒रा व्यक्ति अभेदगामी दृष्टि से काम न लेकर यदि भेद-गामी दृष्टि 
यानी पर्यायाथिक नय के बल से प्रवृत्त होता है, तो उसे सर्वत्र भेद ही 
भेद दिखाई देगा । वस्मुतः पदार्थ में भेद भी है और अभेद भी है । सख्यों 
ने अभेद ही को मुस्य माना और बौदों ने भेद ही को मुख्य माना और 
वे दोनों परस्पर के सण्डन करने में प्रवृत्त हुए । अतएब वे दोनों मिथ्या 
हैं। किन्तु स्थाह्मदी की दृष्टि में भेद दर्शन भी ठीक है और अभेद दर्शन 
भी । दो मिथ्या अन्त मिलकर ही स्याह्वाद होता है, फिर भी वह सम्यग्‌ 
हैं। उसका कारण यह है, कि स्थाद्वाद में उन दोनों विरुद्ध मतों का 
समन्वय है, दोनों विरुद्ध मतों का विरोध लुप्त हो गया है | इसी प्रकार 
नित्य-अनित्यवाद, हेतुबाद-अहेतुबाद, भाव-अभावधाद, सत्कायेवाद- 
अपत्तकायवाद आदि नाना विरुद्धबादों का समन्वय सिद्धसेन ने किया है । 


सिद्धसेन के इस कार्य में गमन्तभद्र ने भी अपनी प्रतिभा का 
प्रदर्शन किया है । उन्होंने तत्कालीन विरोधी एकान्लवादों में दीप बता- 
कर स्थाह्मद मानने पर ही निर्दोपता हो सकती है, इस बात को स्पष्ट 
किया है। उनको विशेषता यह है, कि उन्होंने विरोधी वादों के युगल 
को लेकर सप्तभंगियों की योजना कैसे करना--इसका स्पप्टीकरण, भाव- 
प्रभाव, नित्य-अनित्य, भेद-अभेद, हेतुवाद-अह्ेतुवाद, सामान्य-विशेष आदि 
तत्कालीन नानावादों में सप्तभंगी की योजना बता के कर दिया है। 
पस्तुत: समन्‍्तभद्र-कृत आप्त-मीमांसा अनेकान्त की व्यवस्था के लिए 
श्रेष्ठ ग्रंथ सिद्ध हुआ है । आप्त किसे माना जाए ? इस भ्रइन के उत्तर 
में हो उन्होंने यह सिद्ध किया है, कि स्थाद्गाद ही निर्दोप है। अंत्एव उस 
वाद के उपदेशक ही आप्त हो सकते है । दूसरों के वादों में अनेक दोपों 
का दर्शन करा कर उन्होंने सिद्ध किया है कि दूसरे आप्त नहीं हो सकते, 
क्योंकि उनका दर्शन बाधित है। समन्तभद्र के युक्‍त्यनुझासन में इसरो 
के दर्दन में दोप बताकर उन दोपो का अभाव जैन दर्शन में सिद्ध किया 


२६० झगम युग का जन दर्शन 


का रुसावेश फर दिया। परोक्ष के इन पाँच भेदों की ध्यवस्था भ्रफलंफ फो हो मृरू है । 
प्रायः सभी जैन दाइमनिको ने श्रकलंबःछृत इस व्यवस्था फो माता है । प्रमाण प्यदरथा . 
के इस युग में ज॑माचार्यों ने पूर्व युग की सम्पत्ति श्रवेकाम्दयाद की रक्षा और उसका 
विल्तार किया। झाचार्य हरिभद् और झ्कलंक ने भी इस कार्य को देग दिया। प्राचापं 
हरिभद्व ने अनेकान्त के ऊपर होने बाले श्राक्षेपों का उत्तर प्रनेफागत-जय-पताका लिए 
कर दिया । झाचार्य भ्रकनक ने शभ्राप्त-मोमांता के ऊपर भ्रष्टशती नामझ टीका सिप्तफर 
बौद्ध शौर श्न्य दाश्शनिकों के झ्रक्तेपों का तकं-संगत उत्तर दिया और उप्तके बाद 
विद्यानन्द ने अध्दसहुल्लो नामक महुती दोका लिखकर श्रनेकान्त को प्रजेय छिद कर 
दिया । हे 

हरिभद्र ने जैन दर्शन के पक्ष को प्रवल बनाने के लिए और भी. 
अनेक ग्रंथ लिखे, जिनमें शास्त्र-वार्ता-समुच्चय मुख्य है । - * 

अकनंक ने प्रमाण-व्यवस्था के लिए लघीयस्त्रय, न्यायविभिष्यम, 
एवं प्रमाण-संग्रह लिखा । और सिद्धिविनिश्वय नामक ग्रन्थ लिखकर 
उन्होंने जन दार्शनिक भन्‍्तव्यों को विद्वानों के सामने अकाटय प्रमाण-' 
पू्वेक सिद्ध कर दिया । किक 


आचार्य विद्यानन्द ने अपने समय तक विकसित दार्शनिक वादों 

को तत्त्वार्ययलोकबानिक में स्थान दिया, और उनका समन्वय करके 
अनेकान्तवाद की चर्चा को पहलवित किया, तथा प्रमाण-भास्म्न्रम्यद्ध 
विपयों की चर्चा भी उसमें को । प्रमाण-परीक्षा नामक अपनी रव्तस्त्र, 
कृति में दाइनिकों के अमाणों की परीक्षा करके अकलंक-निदिप्ट प्रमाण 
का समर्थन किया। उन्होंने आप्त-परीक्षा में आप्तों की परीक्षा करने 
तीर्थकर को ही आप्त सिद्ध किया और अन्य बुद्ध आदि को अन्त 
सिद्ध किया। ु | थक 
आचार्य भाणिक्यसन्दी में अकलंक के 'प्रस्यों का सार 'तैगर 
परीक्षा-मुल नामक जैन न्याय का एक सूचात्मक ग्रंथ लिसा ॥ ४ 
ग्यारहयों शरताब्री में प्रभयदेश और प्रभायन्द्र थे दौनों महागु ताविक दौरा, 

फार हुए । एफ ने मिद्धसेम के स्रम्मतति की टीफा के यहाने समूचे दाशमिश दरों शा 
संग्रह किया, झौर दूसरे ने परीक्षा-म्रुण की टोफा प्रमेप”मसनमार्ण्ड घोर पम्दरीयांग्रर 
को टीका स्थापकुसुदचा्द्ध में जेन प्रमाण-द्रास्थ-सम्यय् समस्त, विषयों की अं क्‍ 


दाशनिक साहित्य का विफास-क्रम._ २६६ 


धर्या की । इन दो महान टीकाझारों ये भाद बारहवीं शरताइदी में बादिदेव सुरि 
ने प्रमाए भौर नय फी विस्तृत चर्चा फरमे याला स्याद्वादरत्नाकर लिखा। यह प्रन्थ 
प्रमाणनपतत्यालोफक मामफ सुप्रात्मक प्रस्य फी स्थोपज्ञ विह्तृत टोझा है । इसमें 
वादिद्ेव ने प्रभाच॑द्र के प्रन्थ में जिन प्रन्य दाशनिकों के पुर्पक्षों फा संग्रह नहीं 
हैश्ना था, उनका भो संप्रहू करफे सभी का निरात करने छा प्रयत्त किया है । 

पादिदेव के समकालीन पग्राचार्ष हेमचन्द्व ने मध्यम परिमाण प्रमाण-मोमांसा 
तिप कर एक ध्रादशश पादुय प्रन्थ फो क्षति फी पू्ति की है । 

इसो प्रकार झागे भी छोटो-मोदी दार्शनिक कृतियाँ लिखी गई, किन्तु उनमें 
कोई नयी बात नहीं मिलती । पूर्वाचार्यो की कृतियों के श्रनुवाद रुप ही ये कृतियाँ 
वनों हैं। इनमें न्याय-दीपिका उल्लेफ़ पोग्य है । 


नव्यन्याय-पुग : 

भारतीय दार्धनिक क्षेत्र में नव्यन्याय के युग का प्रारंभ गंगेश 
से होता है । गंगेश का जन्म विक्रम १२५७ में हुआ। उन्होंने नवीन 
न्याय-शैली का विकास किया। तभी से समस्त दानिकों ने उसके 
प्रकाश में अपने-अपने दर्शन का परिप्कार किया | किन्द॑ जैन दार्शनिकों में से 
किसी का, जब तक यश्ञों-विजय नहीं हुए, इस शोर ध्यान नहीं गया था । फल यह 
हैप्रा कि १३ वीं शताब्दी से १७ यों शताब्दी के भ्रंत तक भारतीय दर्शनों को 
विवार-धारा का जो नया विराप्त हुमा, उससे जैन दाशनिक साहित्य वंचित ही रहा । 
(७ था शताब्दी के प्रारम्भ में वाचक यशोविजय ने फाशी को शोर प्रमाण किया 
प्ोर सर्ववास्त्र वेशारध प्राप्त फर उन्होंने जैन दर्शन में भी नवीन न्याय की शैसी से 
भनेक प्रन्य लिखे भौर अ्नेफान्तवाद के ऊपर दिए गए श्राक्षेपों फा समाधान करने का 
प्रयईन किया । उन्होंने ्रनेफान्तव्यवस्था लिखकर प्रनेफान्तवाद की पुनः प्रतिष्ठा की । 
धौर श्रष्दसहज्ी तथा शास्त्रवार्तासमुच्चय नामयः प्राचीन भ्रन्यों के ऊपर नवीन गशेलो 
फो रोका लिखकर उन दोनों ग्रन्थों को श्राधुनिक बनाकर उनका उद्धार किया। 
जेन-सक्म्रापा और ज्ञानविद्यु लिखकर जैन प्रमाणशास्त्र को परिष्कृत किया। उन्होंने 
नयवाद के विधय में नमप्रदीप, नयरहस्य, नयोपदेश झादि भनैफ प्रन्य लिखे हैं । 


बाचक यशोविजय ने ज्ञान-विज्ञान की प्रत्येक शाखा मे कुछ ने 
कुछ लिखकर जैन साहित्य भण्डार को समृद्ध किया है। इस नव्यस्याय हुए 


की सप्तभंगीतरंगिणी भी उल्लेख योग्य है । 
27% 
है: 20 आई 


बोद्धानामुज़ु - सुत्रतो मतमभूद वेदान्तितां संग्रहात, 
सांख्यानां तत एवं नेगमनयाद्‌ योगइच वबंशेपिकः 
दाब्द-अह्य-विदोषपिाव्द नयतः स्व नये गुंम्फिता, 
जनीं वृष्टिरितीहू सारतरता श्रत्यक्षमुद्वीक्ष्यते ॥ 


--वाचफ पश्ोविगय ' 


परिद्धिष्ट 
दो 


मललवादी और नयचक्र 


चाय मललवादी और उनका नयचक्र 


भाचाय अकलंक" और विद्यानन्द' के ग्रन्थों के अभ्यास के समय 
चक्र नामक अन्य के उल्लेख देखे, किन्तु उसका दर्शन नहीं हुआ | 
वैबारस में आचार श्रीहीराचंद्रजी की कृपा से नयचक्नटीका की हस्त- 
दिस्ित प्रति देखने को मिली | किन्तु उसमें मल्लवादिकृत नयचक्र 
हे नहीं मिला। पता चला कि यही हाल सभी पोथियों का है। 
विजयलब्धिसूरि प्रन्थमाला में नयचक्रटीका के आधार पर नयचक्र का 


: द्वार करके उसे सटीक छापा गया है। गायकंवाड़ सिरीज में भी 


| 


गपनेत्रटीका अंश्तः छापी गई है। मुनि श्री प्रुण्यविजयजी की प्रेरणा 
है मुनि थी जम्बूविजयजी नयचक्र का उद्धार करने के लिए वर्षों से 
पपलश्ील हैं। उन्होंने उसी के लिए तिव्वती भाषा भी सीखी और नय- 
तक की टीका की अनेक पोथियों के आधार पर टीका को शुद्ध करने का 
पर उसके आधार पर नयचक्र मूल का उद्धार करने का प्रयत्न किया है । 
उनके उस प्रयत्न का सुफल विद्वानों को शीघ्र ही प्राप्त होगा । कृपा 
एके उन्होंने अपने संस्करण के मुद्रित पचास फोरम पृ० ४०० देखने के 
सिए मुओे भेजे हैं, और कुछ ही रोज पहले मुनिराज श्री पुण्यविजयजी ने 
रपना दी कि उपाध्याय यशोविजयजी के हस्ताक्षर की प्रति, जो कि 
3न्होंने दीमकों से खाई हुई नयचक्रटीका की प्रति के आधार पर लिखी 
है, मित्र गई है । आशा है मुनि श्री जम्बूविजयजी इस प्रति का पूरा 
योग नयचकटोका के अमुद्वित अंश के लिए करेंगे ही एवं अपर मुद्रित 
उप को भी उसके आधार पर ठीक करेगे ही । 

3 अनिल न 


१ 
३ पायधिनिदचय का० ४७७, प्रमाणसंग्रह फा० ७७ । 
श्तोकवातिक १. ३३. १०२ पृ० २७६) 


२६६. पझागमन्युग का जेन-दर्शन ह है 


मैंने प्रेमी अभिनन्दन ग्रन्थ (१६४६) में अपने सेस में मल्लवा 
नयचक्र का संक्षिप्त परिचय दिया ही है, किन्तु उस प्रन्य-रचना के 
वेलक्षण्य मेरे मन में तब से ही बसा हुआ है और अवसर की अतीक्षा : 
रहा कि उसके चिपय में विशेष परिचय लिखू । दरमियान मुनि श्री एस 
विजयजी ने श्री 'आत्मानंद प्रकाश' में नयच्क्र के विपय में गुजराती + 
कई लेख लिखे झौर एक विशेषांक भी नयचक्र के विषय में विगागला है 
यह सब और मेरी अपनी नोंधों के आधार पर यहाँ नगचक्र के विपय ४ 
कुछ विस्तार से लिखना है । जे 


“मल्लवादी का समय : 
आचार्य मल्लवादी के समय के बारे में एक गाथा के अलावा अेंने 
कोई सामग्री मिलती नहीं | किन्तु नयचत्न के अन्तर का अध्ययन रा 
सामग्री का काम दे सकता है। नय चक्र की उत्तरावधि तो निश्चित 
ही सकती है ओर पूर्वावधि भी । एक श्रोर दिग्नाग है जिनवा उत्लेर 
नयचत्र में है और दूसरी और कुमारिल और धर्मकीति के उल्लेशों ४ 
ग्रभाव है जो नयचक्र मूल तो क्या, कित्तु उसकी सिंहंग णिकृत वृिर 
भी सिद्ध है। आवचाय समन्तभद्र का समय सुनिश्चित नहीं, अतएय उन 
उल्लेखों का दोनों में अभाव यहाँ विश्वेष साधक नहीं । आचार्य सिंदी: 
का उल्लेख दोनों में है । वह भी मयचक्र के समय-निर्धारिण में उपाय 
हे । बे : 
आचार्य दिग्ताग का समय विद्वानों ने ई० ३४४-४२५ हि अरे 
वास माना है । अर्थात्‌ विक्रम सं० ४०२-४८८२ है आचाय सिहर मे 
नयवक्र के टोकाकार हैं श्पोहवाद के समर्थक बोद विद्वानों के लिए 
अद्यतन बौद्ध' विभेषण का प्रयोग करते हैं। उससे, मूचित होता है *ि 
दिग्याग जैसे घौद्ध विद्वातृ सि्क मह्लवादी के ही नही, किन्तु मिटगति मै 
भी समकालीन है । यहाँ दिन गोत्तरकालोन बौद्ध सिं्ांग ती 08: 
हो ही नहीं सकले, क्योंकि किसी दिगवागोतरशामसीन योग के हक हू 
या टीका में नही हैँ । अद्यतनमवौद के लिए सिटगणि ने ' सिवर/मम्य डे 


न क28 सह कलर 
विशेयण भी दिया है। उससे यद सूनित भी हीए है कि हारा 
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श्ष ँ ७28. 


ग्राचार्य मत्सलयादों फा मयचफ् २६७ 


; नये बौद्ध अपने को घिद्वान तो समभसे हैं, किस्तु / नहीं, । समग्र रूप 
हे पविदन्मस्यायसनवौद्ध शब्द से यह झर्थ भी निकल राकता है कि 
इ्लवादी और दिग्नाग का समकालीनत्व तो है हो, साथ ही मललवादी 
उन नये बौद्धों को सिहुगणि के अनुसार छोकरे समभते है । अर्थात्‌ 
प्मकालोन होते हुए भी मल्लवादी वृद्ध हैं और दिग्नाग युवा इस चर्चा 
के प्रकाश में परंपराप्राप्त गाथा का विचार करना जरूरी है । 
विजयसिहमसूरिप्रवंध* में एक गाथा में लिखा है कि वीर स॒० ८ 
में मल्‍्लवादी ने बौद्धों को हराया । अर्थात्‌ विक्रम ४१४ में यह घटना 
पदी । इससे इतना तो अनुमान हो सकता है कि विक्रम ४१४ में मत्ल- 
वादी विद्यमान थे । झाचार्य दिग्नाग के समकालीन मल्लवादी थ॑ यह 
तो हम पहले ही कह चुके हैं। अत एवं दिग्नाग के समय विक्रम 
४०२-४८२ के साय जैन परंपरा के द्वारा संमत मललव दी के समय का 
कोई विरोध नहीं है और इस दृष्टि से 'महलवादी वृद्ध और दिग्नाग युवा 
ससकत्पना में भो विरोध की संभावना नहीं । आचाये सिद्धेेन की 
'उत्तरावधि बिक्रम पाँचमी शताब्दी मानी जाती है । मलल्‍लवादी ने आ- 
चाय सिद्धसेन का उल्लेख किया है । अत एवं इन दोनों श्राचार्यों को भी 
समकालीन माना जाए, तब भी विसंगति नहीं । इसे प्रकार श्राचाय 
दिग्वाग, सिद्सेन श्रौर मल्लबादी ये तीनों आचार्य समकालीन माने जाएँ 
तो उनके अ्रद्यावधि स्थापित समय में कोई विरोध नहीं आ्राता । 
वस्तुत: नयचक्र के उल्लेखों के प्रकाश में इन आचार्यों के समय की 
पुनविचारणा अपेक्षित है; किन्तु अभी इतने से सनन्‍्तोप किया जाता है । 
नयचक्र का महत्त्व : 
जैन साहित्य का प्रारम्भ वस्तुतः कब से हुआ इसकी सप्रमाण 
उत्तर देना कठिन है। फिर भी इतना ती अब निश्चयपूर्वक कहा जा 
सकता है कि भगवान्‌ महावीर को भी भगवान्‌ पाइवेनाथ कें उपदेश की 


ब्स्सप ि 
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परम्परा भ्राप्त थी। स्वयं भगवान महावीर अपने उपदेश की तुः 
भगवान्‌ पाइ्वनाथ के उपदेश से करते हैं५ | इससे इत्तना तो स्पष्ट हो 
जाता है कि उनके समक्ष पाइवेनाथ का श्रुत किसी से किसी रूप में घ 
विद्वानों की कल्पना है कि दृष्टिवाद में जो पूवंगत के नाम से उल्लिा 
श्रुत हैं वही पाइवेवाथ परम्परा का श्रृत होना चाहिए । पाइवनायपर 
से प्राप्त श्रुत को भगवान्‌ महावीर ने विकसित किया । वह आज जैनः 
या जैनागम के नाम से प्रसिद्ध है । मा 

जिस प्रकार वंदिक परंपरा में वेद के भावार पर वाद मेंन। 
दर्शनों के विकास होने पर सूत्रात्मक दाशनिक साहित्य की सृप्टि[ 
और वौद्ध परंपरा में अभिधर्म तथा महायान-दर्शन का विकास होः 
विविध दाशनिक प्रकरण ग्रन्थों की रचना हुई, उसी प्रकार जैन साहि 
में भी दाशंनिक प्रकरण ग्रन्थों की सृष्टि हुई है । 

वैदिक, बौद्ध और जैन इन तीनों परंपरा के साहित्य का विफः 
घात-प्रत्यापात और आदान-अ्रदान के भाधार पर हुआ है । उपनि! 
युग में भारतीय दाझ्मनिक चिन्तन परंपरा का प्रस्फुटीकरण हुआ न 
पड़ता है और उसके वाद तो दाशनिक व्यवस्था का युग प्रारंभ हो जा 
है । वैदिक परंपरा में परिणामवादी सस्यिविचारधारा के विकसित मे 
विरोधी रूप में नाना प्रकार के वेदान्तदर्शनों का आविमाब होता है, मे 
सांस्यों के परिणामवाद के विरोधी के रूप में नैयासिक-वैशेषिक दर्सः 
बता आविर्भाव होता है। वीद्धदर्शनों का विकास भी परिषामयाद 
आधार पर ही हुआ है। अनात्मवादी होकर भी पुनर्जेस्म और मर्मवा 
से सिपके रहने के कारण बौठ्ों में सन्‍्तति के रूप में परिणामगाद १ 
ही गया है; किन्तु क्षणिकवाद को उसके तकंसिद्ध परिणामों पर पहुँचा 
के लिए बौद्धदार्धनिकों ने जो थितन फिया उसी में से एक और वो 
परंपरा का विकास सौतान्तिकों में हुआ जो द्वब्य का सर्वेशा 6000, 
हैं; किन्तु देश और काल की दृष्टिसे अत्यन्त भिन्न ऐसे क्षणी को मात! 
है और दूसरी और प्रह्ेत परंपरा में हुआ लो वेदास्त दर्शनों के बधाई 


॥॒ 
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की त्तरह विज्ञानादइत और शून्याईत जैसे वादों को स्वीकार करते है । 
जुनदक्षत भी परिणामवादी परंपरा का विकसित रूप है। जैत्तदाशनिकों 
ने उपर्युक्त घात-प्रत्याघातों का तटस्थ होकर अवलोकन किया है और 
अपने अ्नेकान्तवाद की ही पुष्टि में उसका उपयोग किया है, यह तो किसी 
भी दाशनिक से छिपा नही रह सकता है। किन्तु यहाँ देखना यह है कि 
उपलब्ध जैनदाशंनिक साहित्य में ऐसा कौनसा ग्रन्थ है जो सबंप्रथम 
दाशनिकों के घातप्रत्याधातों को आत्मसात्‌ करके उसका उपयोग अनेकांत 
के स्थापन में ही करता है । 


प्राचीन जैन दाशनिक साहित्य सर्जन का श्रेय सिद्धसेन और समन्‍्त- 

भद्र को दिया जाता है | इन दोनों में कौन पूर्व है कौन उत्तर है इसका 
सर्वेमान्य निर्णय अभी हुआ नहीं है । फिर भी प्रस्तुत में इन दोनों की 
कृतियों के विषय में इतना ही कहुता है कि वे दोनों अपने-अपने ग्रन्थ 
में अतेकान्त का स्थापन करते हैं अवश्य, किन्तु दीनों की पद्धति यह है 
कि परस्पर विरोधी वादों में दोप बताकर अनेकान्त का स्थापन वे दोनों 
करते हैं । विरोधी वादों के पूर्वेपक्षों की था पुवपक्षीय बादों की स्थापना 
को उतना महत्त्व यां मवकाश नहीं देते जितना उनके खण्डन को ! 
अनेकान्तवाद के लिए जितना महत्त्व उस-उस बाद के दोपों का या 
संगति का है उतना महत्त्व वल्कि उससे अधिक महत्त्व उस-उस वाद 
गुणों का या संगत्ति का भी है और गुणों का दर्शन उत्त-उस वाद की 

5 स्थापना के बिना नहीं होता है। इस दृष्टि से उक्त दोनों आचार्यों के 
र् ; शरण है। अतएव प्राचीनकाल के ग्रन्थों में यदि अपने समय तक 
|. अदोशेतिक मन्तव्यों की स्थापनाओं के संग्रह का श्रेय किसी को है 
#५% ओर उसकी टीका को ही मिल सकता है। अन्य को 

(५ समग्र दाशनिक ग्रन्थों में भी 'इस सर्वसंग्रह और सर्व- 

की दृष्टि से. यदि कोई प्राचीमतम ग्र है, तो वह नयचक 

५ का महत्व इसलिए भी बढ़ जाता है कि 

न ६ /6 ;झ का संग्रह और समालोचन इसी 
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दर्शन और नय : 

आचाय सिद्धसेन से ज्यों के विषय में स्पसप्ट ही कहा है कि 
प्रत्येक नय अपने ब्िपय की विचारणा में सच्चे होते हैं, किल्तु पर नर्यों 
की विचारणा में मौच-असमर्य होते हैं; । जितने वचनमार्ग हैं उतने हो 
नयवाद होते हैँ और जितने नयवाद हैँ उत्तने ही पर दर्शन है! । नम्वाद 
की अलग-अलग लिया जाय तव वे मिथ्या हैं; क्‍योंकि वे अपने पक्ष की 


ही ठीक समभते है, दूसरे पक्ष का तो निरास करते हैं । किन्तु वस्तु का , 
पाक्षिक द्षन तो परिपूर्ण नहीं हो सकता; अतएवं उस पाक्षिक दर्भन , 


को स्वनन्त्र झूप से प्रिथ्या ही समझना चाहिए, किन्तु सापेक्ष हो तब ही 


सम्यग समभना चाहिए | अनेकान्तवाद निरपेक्षयादों को सापेक्ष बताता 


है, यही उसका सम्यकक्‍त्व है। नय पृथक रह कार दुर्नय हीते है, किन्तु 
प्रनेकान्तवाद में स्थान पाकर वे ही सुनम बन जातें हैं। अतएव सर्य 
मिथ्यायादों का समूहू हा कर भो शझ्रनेकान्तवाद सम्प्रकू होता है । 


आचार्य सिद्धसेन ने पृथकू-पृथफ बादों को रत्नों की उपमा दी हैं। पृथक ' 


पुथक्‌ बदूय आदि रतन कितने ही मूह्यवात्‌ बयों न हों थे न सो हार को 
शोना ही को प्राप्त कर सकते हैं और न हार फहला सकते हैं । उम्र 


शोभा को प्राप्त करने के लिए एक सूत्र में उन रत्नों को खेँंधना होगा । ' 


अनेकान्तवाद पृथक्‌-पृथक बादों को सूत्रयद्ध करता है. भौर उनकी शोभा 


को बढ़ाता है | उनके पार्थक्य को या पृथक सामों को मिटा देता है-और " 


जिस प्रबयर सब रत्त मिलंगार रनावली श्स नये नाम का प्राप्त करत ' 


हैं, बैते सच सयवाद अपने-अपने नामों को सो कर .अनेकास्तबाई ऐसे 
नये नाम को प्राप्त करते हूँ । यही उन नयों का सम्यवर्व है ।  , 
_ फीपयय्रशिय्जसण्चा रब्यनया परमियाप्तणे सौहा -- सरमति, १. २५ 
५». अजायइपा ययशवहा सावइया चेथ होंति नपदाया 4 
शाधइया प्रषयाया तायडया चेब परसमया ॥7 
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इसी बात का समर्थन-आचाय जिनभद्र ने भी किया है । उनका 
कहना है कि नये जय तक पृयकू-पृथझ हैं, तव तक मिथ्याभिनिवेश के 
कारण विवाद करते है । यह मिथ्याभिनिवेश नयों का तथ ही दूर होता 
हैं जब उन सभी को एक साथ बिठा दिया जाय। जब तक अकेले 
गाना हो तथ तक आप कंसा ही राग अलापे यह आप की सरजी 
की वात है। किन्तु समूह में गाना हो तब सव के साथ सामजस्य करना 
ही पड़ता है। अनेकान्यवाद विवाद करनेवाले नयों में या विभिन्न दर्णनों 
में इसी सामण्जस्य को स्थापित करता है, अनएव सर्वमय का समूह हो 
कर भी जैनदर्शन अत्यन्त निरवश्य है, निर्दोप है।' । 
स्वदर्शन-संग्राहक जैनदर्शन : 

यह बात हुई सामान्य सिद्धान्त के स्थापन की, किन्तु इस प्रकार 
सामान्य सिद्धान्त स्थिर करके भी अ्रपने समय में प्रसिद्ध सभी नयवादों 
को--सभी दर्शनों को जैनो के द्र।रा माने गाए प्राचीन दो नयों में-द्रव्या- 
बिक और पर्यायाधिक में घटाने का कार्य जावश्यक और अनिवाय॑ हो 
जाता है। आाचाय॑ सिद्धसेन ने प्रधान दर्शनों का समन्वय क्र उस 
प्रक्रिया का प्रारम्भ भी कर दिया है । और कह दिया है कि सांख्यदर्शन 
द्रव्याथिक नय को प्रधान मान कर, सौगतदर्मन पर्यायाथिक को प्रधान 
मान कर और वैशेपिक दर्शन उक्त दोनों नयों को विपयभेद से प्रथाव मान 
कर प्रवृत है*। किन्तु प्रधान-अप्र धान सभी वादों को तयवाद में यथास्थान 
घिठा कर सर्वेदणनसमूहरूप अनेकान्तवाद है, इसका प्रदर्शन वाकी ही 
था। इस कार्य को नयचक्र के द्वारा पूर्ण किया गया है। अत एवं अनेका- 
न्तवाद वस्तुत: सर्वदर्शन-संग्रहरूप है इस तथ्य को सिद्ध करने का श्रेय 
यदि किसी को है तो वह नयचक्र को ही है, अन्य को नहीं । 

मैंने अन्यत्र सिद्ध किया है कि भगवान्‌ महावीर ने अपने समय के 
दार्शनिक मच्तव्यों का सामञजस्य स्थापित करके अनेकान्तवाद की स्था- 
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थृ ४ + ।घ भनिवे 
) “एवं विवयन्ति लथा मिच्छाभिनिवेसश्रों परोप्परओ । 
इयमसिह सब्दनयमय॑ जिणमपयमणवज्मच्च ग्तें ॥* विजेषावद्यकभाप्य गा. ७रे. । 


)९ सन्मति ३, ४८, ४६ । 


कक. 


३०२ झायम-पुण का जन-दर्शन 


है] 


पना की है” । किन्तु भगवान्‌ महावीर के बाद तो भारतीय दर्शन में ' 
तात्तविक मन्तत्यों की बाढ़ सी झा गई है | सामान्यरूप से कह देना कि 
सभो नयों का--मन्तव्यों का--मतवादों का समूह अनेकान्तवाद है, यह एक 
बात है और उन मन्तव्यों को विजद्येपरूप से विचारपूर्वक अनेकान्तवाद में 
यथास्थान स्थापित करना यह दूसरी बात है। प्रवम बात तो अनेक - 
आनार्यों ने कही है; किन्तु एक-एक मन्तब्य का विचार करके उसे नया- 
न्तगन करने की व्यवस्था करना यह उतना सरल नहीं । 

गयचक्रटालीन भारतीय दाशनिक मन्तब्यों की पृष्ठभूमि का 
विचार करना, समग्र तत्त्वज्ञान के विकास में उस उस मस्तेब्य का उप- 
युक्त स्थान निश्चित करना, नये-नये मन्तब्यों के उत्वान को अनिवायंता 
के कारणों की सोज करना, मन्तव्यों के पारस्परिक विरोध झौर बला- 
बल का विचार करना-यह सब कार्य उन मन्तव्यों के समत्वय करनेवाले . 
के लिए अनिवायं हो जाते हैं। अन्यथा रमन्वय की कोई भूमिया हू 
नहीं बन सकती । नयचक्र में झाचार्य मत्लवादी ने यह सव अनिवाय 
कार्य करके अपने अनुपम दार्शनिक पाण्डित्य का तो परिचय दिया ही है ' 
धौर राय में भारतीय तत्त्वचिन्तन के इतिहास की अपूव सामग्री का 
भंडार भी आगामी पीढ़ी के लिए छोड़ने का श्लेथ भी लिया है।इस 
दृष्टि से देखा जाय तो भारतीय समग्र दार्शनिक वाइमय में मयधक का 
स्थान महत्वपूर्ण मानना होगा । 


नयचक्र फो रचना फी फथा : 

भारतीय साहित्य में सुन्नयुग के बाद माप्य का युग है। सृत्तों का 
युग जद समाप्त हुआ तब सूत्रों के भाष्य लिखे जाने लगे । पातस्नसग- 
हामाष्य, न्‍्यायभाष्य, घावरभाष्य, प्रशस्तपादभाष्य, अभिघमकीपमाध्य, 
गोयसूत फा व्यासभाष्य, तत्वााधिगममाप्य, विशेषावश्मक-्माप्य 
सांकरमाष्य, आदि । प्रथम भाष्यकार कौन है यह निश्ययभूवक्र आता 
कठिन है । इस दीघकालीय साप्ययुग को रचता नयचरक्र 


नीिशब जज ॥ 





न. > 


११ द्वेरो प्रस्तुत पुस्तक गा प्रथम दित्तीए झणच्ड । 


ध्रायाय मल्लवादों फा भयच कफ ३०३ 


परम्परा" के अनुसार नयचक्र के कर्ता झ्राचाय मल्‍लवादी सौराष्ट्‌ 
के वलभियुर के निवासी थे । उनकी माता का नाम दुलंभदेवी 
था। उनका गृहरथ अवस्था का नाम 'मल्ल' था, किन्तु वाद में कुशलता 
प्राप्त करने के कारण मल्लवादी रूप से विख्यात हुए। उनके दीक्षा- 
बुर का नाम जिनानन्द था जो सांसार पक्ष में उनके मातुल होते थे। 
भूगुकच्छ में गुर का पराभव बुद्धानन्द नामक बौद्ध विद्वान ने किया था; 
ग्रतएव वे वलभी आगए । जब 'मह्लवादी' को यह पता लगा कि 
उनके गुरु का बाद में पराजय हुआ है, तथ उन्होंने स्वयं भुगुकच्छ जा 
कर बाद किया और बुद्धानन्द को पराजित किया । 
इस कथा में सम्भवतः सभी नाम कल्पित है । वस्तुतः आचाये 
मतलबादी का मूल नयचक्र जिस प्रकार कालग्रस्त हो गया उसी प्रकार 
उनके जीवन की सामग्री भी कालग्रस्त हो गई है | बुद्धानन्द और जिना- 
नन्‍्द थे नाम समान हैं और सिर्फ आराध्यदेवता के अनुसार कल्पित किए 
गए हों ऐसा संभव है । मललवादी का पूर्वावस्था का नाम “मल्ल' था- 
यह भी कल्पना ही लगता है । वस्तुत इन आचार्य का नाम कुछ और 
ही होगा और 'मल्लबादी' यह उपनाम ही होगा । जो हो, परम्परा में 
उन आचाये के विपय में जो एक गाथा चली आती थी, उसी गाथा को 
लेकर उनके जीवन की घटनाओं का वर्णन किया गया हो, ऐसा संभव 
है । नयचक्र की रचना के विपय में पौराणिक कथा दी गई है, उससे भी 
इस कल्पना का समर्थन होता है । 
पौराणिक कथा इस प्रकार है-- 
पंचम पूर्व ज्ञानप्रवाद में से नयचक्र ग्रन्थ का उद्धार पूर्वर्षियों ने 
किया था उसके बारह आरे थे । उस नयचक्र के पढ़ने पर श्रुतदेवता 
कुषित होती थी, अत एवं आचार्य जिनानन्द ने जब कहीं वाहर जा रहे 
थे, मल्‍लवादी से कहा कि उस नयचक्र को पढ़ना नहीं। क्योंकि निषेध 
किया गया, मल्लवादी की जिज्ञासा तीत्र हो गई। और उन्होंने उस 
भैस्तक को खोल कर पढ़ा तो प्रथम 'विधिनियमभंग' इत्यादि गाथा पढ़ी । 


१३ |; 
कथा के लिए देखो, प्रभावक-चरितका--महलवादी प्रबंध । 


२०४. झागमन्युग का जैन-दर्शन 


उस पर विचार कर ही रहे थे, उतने में श्रुतदेवता ने उस पुस्तक को 
उनसे छीन लिया । आचाये मत्लवादी दुःखित हुए, किन्तु उपाय था 
नहीं । अत एव श्रतदेवता की आराधना के लिए गिश्रिण्द पर्वत की 
गुका में गए और तपस्या शुरू की । श्ुतदेधता ने उनकी धारणानक्ति 
की परीदा लेने के लिए पूछा 'मिप्ट क्‍या है । मत्लवादी ने उत्तर रिया, 
बाल । पुनः छद्ठ मास के याद थूतदेवी मे पूछा 'किसके साथ ?” मुनिने 
उत्तर दिया 'गुड़ और घी के साथ । आनाये की इस स्मरफपभक्ति ले 
प्रसन्‍म हो कर श्रुतदेवता ने वर मांगने को कहा। आचार्य ने कष्टा कि 
नयचक्र वापस दे दें । तब श्ुतदेवी ने उत्तर दिया कि उस भ्रन्व को 
प्रकट करने से है पी लोग उपद्रव बरते हूँ, अत एवं बर देती हैं विः घुम 
विधिनियमभंप इत्यादि तुम्हें ज्ञात एक गाया के आधार पर ही उसके 
संंबूर्ण अर्थ का ज्ञान कर सकोगे । ऐसा कह कर देवी चली गई। इसके 
बाद झाचाय॑ ने नयचक्र ग्रन्थ फी दस हजार इलोकप्रमाण रचना फी। 
नयभक्र के उच्छेद को परम्परा इवेताम्बर और *दिगम्थर दोनों परम्प- 
राझ्रों में समान रूप से प्रसललित है। आचार्य मल्लवादी थी काया में 
जिस प्रकार गयचफ्र के उन्छेद को वणित किया गया है यह सो हमने 
निरद्िप्ठ कर ही दिया है । थ्रीयुत प्रेमीजी ने माइल्‍ल धवल के नय॑चक्र . 
की एक गाया अपने लेस में उद्धत की है, उससे पता चलता है कि 
दिगम्वर परवरा में भी नयचक के उच्छेद वी कथा है। जिस प्रकार 
इ्येताम्बर परंपरा में मल्तवादी ने मधनक का उद्धार किया यह सास्यत्ता 
झड़ है, उसी प्रकार मुनि देवमेन ने भी नयचक्र का उद्धार किंसा है 
ऐसी मान्यता माटतल धवल के कथन से फलित होती है । इसमे यह महा 
जा सकता है कि यह लुप्त नयसक्र इवेतास्थर दिगम्वर को समान रुप मे 
मान्य होगा । । 
फथा फा विवलेषण--सनयचक्र और पूर्व: 

विद्यमान नयचपफ्रद्टीका के माधार पर नयवक्र के भी 


४ “दुममोरणेच पोर्य पेरियम्त जहा ति [थि)एं मट्ठ 
पिरिदेशतेश मुछिया तय संवंयदर पुझों रइयं 
देखो लेन साहिए्प और इतिहार ए. १६५॥ 


श्राचार्य महलयादी का नेपचफऋ ३०५ 


स्वष्प फलित होता है बह ऐसा है कि प्रारम्भ से 'विधिनियम' इत्यादि 
एक गाधासूत्र है । और उसी गायासूत्र के भाष्य के रूप में तयचक्र 
का समग्र गर्याश है । स्पयं आचाये मल्लब्यदी ने अपनी कृति 
को पृव॑महोदधि में उठने वाले नयतरंगों के विन्दुरुप कहा हैं-पृ. ६। 
नयचक्र के इस स्वरूप को समक्ष रखकर उक्त पौराणिक कथा का निर्माण 
हुआ जान पड़ता है । इस ग्रन्थ का 'पूर्वंगत श्रुत के साथ जो राम्वन्ध 
जोड़ा गया है, वह उसके महत्त्व को बढ़ाने के लिए भी हो सकता है 
श्रौर वस्तुस्थिति का द्योतत भी हो सकता है, वयोंकि पूरबंगत श्रृत में 
नयों का विवरण विशेष रूप से था हो | और प्रस्तुत ग्रन्थ में पुरुष- 
नियति आदि कारणवाद की जो चर्चा है वह किसी लुप्त परंपरा का 
चोतन तो अवध्य करती है। क्योंकि उन कारणों के विपय में ऐसी 
विस्तृत श्रौर व्यवस्थित प्राचीन चर्चा अन्यत्र कही नहीं मिलती । स्वेता- 
श्वतर उपनिपद्‌ में कारणवादों का संग्रह एक कारिका में किया गया 
है“; किन्तु उन वादों की युक्तियों का विस्तृत और व्यवस्थित निरूपण 
प्न्यत्र जो दुलंभ है, वह इस नयचक्र में हो मिलता है | इस दृष्टि से 
इसमें पूर्व परंपरा का अंश सुरक्षित हो तो कोई आइचय नही और इसी 
लिए इसका महत्त्व भी श्रत्यधिक है । 

भ्राचार्य मल्‍लवादी ने अपनी कृति का सम्बन्ध पूर्वगत श्रुत के 
ताथ जो जोड़ा है वह निराधार भी नहीं लगता। पूर्वगत यह अंश 
दृष्टिवादान्तगंत है । ज्ञानप्रवाद नामक पंचम पूर्व का विपय ज्ञान है । 
नेय यह श्रुतज्ञान का एक अंश माना जाता है। इस दृष्टि से नयचक्र 
न श्राधार पूव॑ंगत श्रुत हो सकता है ) किन्तु पृवेगत के अलावा दृष्टि- 
वाद का 'सूत्र' भी नयचक्र की रचना में सहायक हुआ होगा। क्‍योंकि 
'सूत्र' के जो बाईस भेद बताए गए हैं. उन में ऋजुसूत्र, एवंभुत और 
समभिहढ़ का उल्लेख है। और इन ही बाईस सूत्रों को स्वसमय, 
आजीवकमत और धैराशिकमत के साथ भी जोड़ा गया है । यह सूचित 
“-+-+-+-++++..... 
हे बेताइवतर १. २, । 

देखो, नंदीसुत्रगत हृष्टियाद का परिचय-सूत्र ४६। 


३०६. झागम-युग का जन-दर्शन 


करता है कि दृष्टिवाद के सुत्रांश के साथ भी इसके संवन्ध है| संभद 
है इस सूत्रांश का विषय ज्ञानप्रवाद में श्रन्य प्रकार से समाविष्द कर 
लिया गया हो । इस विपय में निश्चित कुछ भी कहना कठिन है । फिर. 
भी दृष्टिवाद की विषय-सूची देख कर इतना ही भिश्चयपूर्वक कहा 
जा सकता है कि नयचक्र का जो दृष्टिवाद के साथ सम्बन्ध जोड़ा गया 

है, वह निराधार नही । क् 


नयचक्र का उच्छेद क्यों ? 


नयचक्र पठन-पाठन में नहीं रहा यह तो पूर्वोक्त कथा से सूचित 
होता है। ऐसा क्‍यों हुआ ? यह प्रश्न विचारणीय है। नयचक में ऐसी 
कीनसी बात होगी, जिसके कारण उसके पढ़ने पर श्रुतदेवता कुपित , 
होती थी ? यह विचारणीय है। 


जप 


इस प्रश्न का उत्तर देने के लिए हमें दृष्टिवाद के उच्छेद के 
कारणों की सोज करनो होगी। मिसका यह स्थान नहीं। यहाँसी 
इतना ही कहना पर्याप्त है कि दृष्टिवाद में अनेक ऐसे विषम थे जो 
कुछ व्यक्ति के लिए हितकर होने के बजाय अद्वितकर हो सकते थे । हे 
उदाहरण के लिए विद्याएँ योग्य व्यक्ति के हाथ में रहने से उनका दुरुप- 
योग होना संभव नहीं, किन्तु वे ही यदि अस्विर व्यक्ति के हाथ में हो 
तो दुप्परपोग संभव है । यह स्थृलभद्र की कया से यूचित होता ही है ! 
उन्होंने अपनी विद्यासिद्धि का अनावश्यक प्रदर्शन फर दिया और वे अपने 
संपूर्ण दृष्टिवाद के पाठन के अधिकार से वंनित कर दिए गए। जत- 
दर्शन फो सर्वनयमय कहा गया है। यह मान्यता निराधार गद्धा। 
दृष्टियाद के नयविवरण में संभव है कि आजीययः आदि मतों का 
सामग्री का बणणन हो और उन मत्तों का नयदृष्दि से समर्थन भी ही । उन 
मतों के ऐसे मन्तब्य जिनको जैनदर्शन में समरायरिप्ठ करना हो, _उठपी 
युक्तिमिदता भी दर्ित की गई हो । यह सब ढुशाय्बुद्धि पुरुष के लिए 
शान-सामग्री का कारण हो सकता है झोौर घड़बुद्धि के लिए जद है 
झनास्था का भी कारण हो सकता है । यदि सथव॒क उन झतों का सम्मादर 
हो तो जो आपति दृष्टियाद के अध्ययन में है यही ४०32 के 


भ्राचार्य मल्‍लवादी का भय ३०७ 


अध्ययन में उठ सकती है। श्षुतदेवता की आपत्तिदर्शक कथा का मूल 
इसमें संभव है। अत्तएवं नये नयचक्र की रचना भी आवश्यक हो जाती 
है, जिसमें कुछ परिमार्जन किया गया हो । आचाये॑ मह्लवादी ने अपने 
तेयचक्र में ऐसा परिमार्जन करने का प्रयत्न किया हो यह संभव है। 
किन्तु उसकी जो दुर्गति हुई और प्रचार में से वह भी प्राय. लुप्त-सा हो 
या उसका कारण खोजा जाए, तो पता लगेगा कि परिमार्जन का प्रयत्न 
होने पर भी जैनदर्शन की सर्वनयभयता का सिद्धान्त उसके भी उच्छेद में 
कारण हुआ है। 


तयचक्र की विशेषता : 

गेयघक्र और अन्य ग्रन्थों की तुलना की जाय तो एक बात 
अन्त स्पष्ट होती है कि जब नयचक्र के बाद के ग्रन्थ नयों के अर्थात्‌ 
जनेतर दर्शनों के मत का खण्डन ही करते हैं, तव मयचक्र में एक तटस्थ 
न्यायावीक्ष की त्तरह नयों के गण और दोष दोनों की समीक्षा की 
गई है | हर 

नेयों के विवेचन की प्रक्रिया का भेद भी सयचक्र और अन्य 
भ्रन्थों में स्पष्ट है” | नयचक्र में वस्तुतः दूसरे जनेतर मतों को ही नय 
के रूप में वणित किया गया है और उन मतों के उत्तर पक्ष जो कि 
'पय॑ भी एक जेनेतर वक्ष ही होते हैं--उनके द्वारा भी पूर्वपक्ष का मात्र 
डने ही नहीं; किन्तु पूर्व पक्ष में जो गुण हैं उनके स्वीकार की ओर 
निर्देश भी किया गया है! इस प्रकार उत्तरौत्तर जैनेतर मतों को ही 
नये मान कर समग्र ग्रन्थ की रचना हुई है | सारांश यह हैं कि नय यह 
कोई स्वतः जैनमन्तव्य नहीं, किन्तु ज॑नेत्तर मन्तव्य जो लोक में प्रचलित 
थे उन्हीं को नय मान कर उनका संग्रह विविध नयों के रूप में किया 
गया है और किस प्रकार जैनद्शन सर्वनयभय है यह सिद्ध किया गया 
है। अथवा भिथ्यामतों का समूह होकर भी जैनमत किस प्रकार सम्यक्‌ 
है और भिथ्यामत्ों के समूह का अनेकान्तवाद में किस प्रकार साम- 
फए्े-++-+-...... 


५ फ् 
* देखो लघीयखप, तत्त्वायंइबलोकवातिफ, प्रमाणनयतत्त्वालोक झादि । 


ञऊ 


३०८. झागम-युग फा शेन-दर्शन 


ब्जरब होता हैं, यह दिखाना नयचक्त का उद्देश्य है। किस्तु यसक 
बाद के ग्रन्थ में नयवाद की प्रक्रिया बदल जाती है | निश्चित जैनमसब्य 
की भित्ति पर ही अभनैक्ान्तवाद के प्रासाद की रचना होती है। जँन- 
संमत पस्लु के स्वरुप के विपय में भ्रपेक्षाभेद से किस प्रकार बिरोगी 
मन्तब्य समन्वित होते है यह दिखाना नयविवेचन का उद्देश्य हो जाता 
है। उम्रमें प्रासंगिक रूप से नयाभास के रूप में जैनेतर देशनों की चर्चा 
है। दोनों विवेचना की प्रकिया का भेद यही है कि नयचक्र में परमत 
ही नयों के रूप में रखे गए हूँ और अन्य में स्वमत ही सयों के हर में। 
रखे गए हैं। स्वमत को सय और परमत को नयाभास कहा गया है। 
जब कि. नयनक् में परमत ही नय और नग्राभास फंसे बनतें हूँ मह 
दिखाना इप्ट है। प्रक्रिया का यह भेद महत्वपूर्ण है। और बह महाव।र 
और नयनफोंत्तर काल के धोच की एक विद्येप विभारधारा की और 
संबेन करता है । 6 
यस्तु को अनेक दृष्टि से देखना एक बात है अभि एक हो 

व्यक्ति विभिन्न दृष्टि से एक ही वस्तु को देखता है--यह एक बांध हूँ 
और अनेक व्यक्षितियों ने जो अनेक दृध्टि से यस्तु-दर्शन किया है, उसने 
उन सभी दृष्टियों को स्वीकार करके अपना दर्शन पुष्ट करना यह दुसरी 
बात है । नयचक की विचारधारा इस दूसरी बाल का समन करती हैं। _ 
और नयचकोत्तरकालीन प्रन्थ प्रथग बात का समर्घन करते हूँ | देगा 

बात में यह सतरा है कि दर्शन दूसरों का है, जेनदर्शन मात्र उनरो 
स्वीकार कर लेता है । जैन दार्णमिवर की अपनी सूझ- अपना तिनी देखने 
कुछ भी नहीं | वह केबल दसरों का अनुसरण करता, है, इयर देशने के। 
विधाता नहीं बनता । यह एक दार्भनिक की कमजोरी समझी शीगगी 
कि उसका अपना कोई दर्शन नहीं। किस्तु प्रदम बान में देश को 
होता । दार्भनिक बा अपना दर्घन है । उसकी भपनी दृष्टि है। अत 
उक्ता खतरे से बचने के लिए नमवक्रीनरकासोग ग्रन्थों ने प्रभम के। है , 
ही प्रथय दिया हो तो झाध्यर्य नहीं | और नदर्भन की सापतयमहदा 
सर्वमिव्यादरससमूटवा का सिद्धास्त गोंध ही गया 7५ मी कक 
की दास सद्ी है। उत्तरदास में नय-तिवेचस है, पर्मतन्‍दियेधन हहां 


+ भ्प 


ग्रायाय मत्सतयादों का मपथक ३०६ 


जब जन दाशनिकों ने यह नया मार्ग प्रपताया सथ प्रानीन पद्धति से 
तिदे गए प्रकरण ग्रन्य गोण हो जाएँ, यह रवाभाविक है | यही कारण 
है कि नयचक्र पठने-पाठन से वंचित होकर भ्रमण: काल-कबलित हो 
गया-यह कहा जाय तो अनुचित नहीं होगा । गयचफ के पठन-पाठन 
में से लुप्त होने का एक दूसरा कारण यह भी हो सकता है कि सयचक्त 
की युक्तियों का उपयोग करके पन्‍्य सारात्मफ सरल ग्रन्थ वन गए, तथव 
गब भीर भाषा की दृष्टि से वित्प्ट भौर बिस्तृत नयचक्र की उपेक्षा 
होना स्वाभाविक है। नयचक्र की उपेशा का यह भी कारण हो मकता 
ै कि नवचक्ोत्तरकालीन कुमारिल और धर्मकीमि णैसे प्रमण्ड दा्निफों 
+ कारण भारतीय दर्घनों का जो मिकास हुआ उससे मयचक्र यंचित 

शा | पयचक्र की इन दा्शनिकों के बाद कोई टीका भी मही लिसो गई, 

| गिससे वह नये विद्गस को आत्मसात्‌ कर सता । 

पेयचक्र का परिचय ; 


कर कक 84 ग्रन्थों ने नयचक्र फी परिभा पाथों को भी 
मं कक पा ने के नेप्र सिद्ध सात नय को ही दो मूल नय 
सा सय किए. 2 मल्मवादी मे, बयोकि नयविचार फो एफ 

५ । अतेएवं चक्र की कस्पना के अनुकूल नयों का वर्मी- 
किया है जो अन्यत्र देखने को नहीं मिलता। आचार्य मल्ल- 


पोदे ऐ गैर 
कप प्रतिभा की प्रतीति भी चक-रचना से ही विद्वानों को हो 





पक्र के बारह आरे होते हैं हा 
के होते हूँ । मल्लवादी के भें 
४ रहे नयों की करप हैं । मल्लवादी ने सात नय के स्थान में 


ना की है, अतएवं नयचक्र का दूसरा शार- 
तप भी है। हे न दूसरा नाम द्वादभार 
१ विधि: | 


३ कै पि-विधि: (विधेविधि:) । 

४ 'ध्युभयम्‌ (विधेविधिश्च नियमश्च) । 
हे 38 (विधेनियम: )। 

१. विधिनियमौ (विधिइच नियमश्च )। 


३१० प्रामस-युग का जँन-दर्शन - 


६. विधिनियमविधि: (विधिनियमयोविधि:) | . 
७. उमयोभयम्‌ (विधिनियमयोविधिनियमौ) । 
८. उभयनियम: (विधिनियमयोनियम:) । 
६. नियम: । 

१०, नियमविधि: (नियमस्य विधिः) ।. 

११. नियमोभयम्‌ (नियमस्य विधिनियमौ) । 

१२. नियम-नियमः (नियमस्य नियमः)"*४ ! 

चक्र के आरे एक तुम्ब या नाभि में संलग्न होते हैं उसी प्रकार 

ये सभी नय स्याह्माद या अनेकान्त रूप तुम्ब या नाभि' में संलग्न हैं। 
यदि ये आरे तुम्ब में प्रतिष्ठित न हों ती बिखर जायेंगे । उसी 'प्रकार ये 
सभी नय यदि स्याद्वाद में स्थान नहीं पाते तो उनकी प्रतिष्ठा नहीं 
होती । अर्थात्‌ अभिप्रायभेदों को, नयभेदों को या दर्शनभेदों को मिलाने 
वाला स्याद्वादतुम्ब नयचक्र में महत्त्व का स्थान पाता है” 

दो आरों के बीच चक्र में अन्तर होता है। उसके रथान में 
आचार्य मल्लवादी ने पूर्व नय का खण्डन भाग रखा है। अर्थात्‌ जब 
तक पूर्व नय में कुछ दोष न हो तब तक उत्तर नय का उत्तान हीं नहीं 
हो सकता है । पूर्व नय के दोपों का दिग्दर्शन कराना यह दो तगरूप 
आरों के बीच का अन्तर है । जिस प्रकार अन्तर के बाद ही नया आरा 
आता है उसी प्रकार पूर्व नय के दोपदर्शन के वाद ही नया नये अपना 
मत स्थापित करता है*' ) दूसरा नय प्रथम नय का मनिरास करेगा और 
अपनी स्थापना करेगा, तीसरा दूसरे का निरास और अपनी स्थापना 
करेगा । इस प्रकार क्रमणः होते-होते ग्यारहवें नय का निरास कर के 
अपनी स्थापना बारहवाँ नय करता है । यह निरास और स्थापना यहीं 
समाप्त नहीं होतीं। क्योंकि नयों के चक्र की रचना आचचाये ने की है . 
अतएव बारहवें नय के बाद प्रथम नय का स्थान आता है, अतएंवं चह 
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भी बारहवें नय की स्थापना को खण्डित बःरके अपनी स्थापना करता 
है। इस प्रकार ये वारहों नय पूर्व-पूर्व को अपेक्षा प्रवल और उत्तर-उत्तर 
की अपेक्षा निरवेल हैं। कोई भी ऐसा नहीं जिसके पूर्व में कोई न हो 
बोर उत्तर में भी कोई न हो । अतएवं नयों के द्वारा संपूर्ण सत्य का 
साक्षात्कार नहीं होता । इस तथ्य को नयचक्र की रचना करके आचाये 
मल्लवादी ने माभिक ढंग से प्रस्थापित किया है। और इस प्रकार यह 
सप्ट कर दिया है कि स्याह्गाद ही अखंड सत्य के साक्षात्कार में समर्थ 
है, विभिन्न मतवाद या नय नहीं । 
तुम्व हो, झ्ारे हों किन्तु नेमि न हो तो वह चक्र गत्तिशील नहीं 
पेने सकता और ने चक्र ही कहला सकता है अत एवं नेमि भी आवश्यक 
है। इस दृष्टि से नयचक्र के पूर्ण होने में भी नेमि श्रावश्यक है । प्रस्तुत 
यचक में तीन अंश में विभक्त मेमि की कल्पना की गई है। प्रत्येक अंश 
को मार्ग कहा गया है। प्रथम चार आरे को जोड़नेवाला प्रथम भार्ग 
भ्ारे के द्वितीय चतुप्क को जोड़ने वाला द्वितीय मार्ग और आरों के 
पतीय चतुप्क को जोड़नेवाला तृतीय मार्ग है । मार्ग के तीन भेद करने 
की कारण यह है कि प्रथम के चार विधिभंग हैं । ह्वितीय चतुप्क उभय- 
भंग है और तृत्तीय चतुप्क नियमर्भंग है । ये तीनों मार्ग क्रमश: नित्य, 
नित्यानित्य और अनित्य की स्थापना करते हैं** । नेमि को लोहवेप्टन से 
मंडित करने पर वह और भी मजबूत वनती है अतएव चक्र को वेष्टित 
करने वाले लोहपट्ट के स्थान में सिहुगणि-विरचित नयचक्रवालवृत्ति है। 
इस प्रकार नयचक्र अपने यथार्थ रूप में चक्र है । 
नयों के द्रव्याथिक और पर्यायाथिक ऐसे दो भेद प्राचीन काल से 
प्रसिद्ध हैं। नंगमादि सात नयों का समावेद्य भी उन्हीं दो नयों में होता 
| मल्लवादी ने द्वादशारनयचक्र की रचना को तो उन बारह नयों 
का संबंध उक्त दो नयों के साथ वततलाना आवदयक था । अत एवं 
टीचाय॑ ने स्पष्ट कर दिया है कि विधि आदि प्रथम के छह नय द्वव्या- 
नय के अन्तर्गत हैं और शेप छह पर्यायाथिक नय के अन्तर्गत 
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हैः । आचार ते प्रसिद्ध नैगमादि सात नयों के साथ भी इन बारह नयों का ' 

सम्बन्ध बतलाया है। तदनुसार विधि आदि का सम्बन्ध इस प्रकार है 

१ व्यवहार नय, २-४ संग्रह चय, ५-६ 'नेगम नय ७ ऋजुसूत्र नथ, ८-६ 

शब्दनय, १० समभिरूढ़, ११-१२ एवंभूत नय | ! हे 
नयचक्र की रचना का सामान्य परिचय कर लेने के बाद अव 

यह देखें कि उनमें नयों-दर्शों का किस क्रम से उत्थान और. 

निरास है । 


(१) स्व प्रथम द्वव्याथिक के भेदरूप व्यवहार नय के आशय से 
अज्ञानवाद का उत्थान है | इस नय का मन्तव्य है कि लोकव्यवहार को 
प्रमाण मानकर अपना व्यवहार चलाना चाहिए | इसमें भास्त्र का कुछ 
काम नही । शास्त्रों के भगड़े में पड़ने से तो किसी बात का निर्णय हो 
नहीं सकता है | और तो और ये शास्त्रका र प्रत्यक्ष प्रमाण का भी निर्दोष 
लक्षण नहीं कर सके । वसुवन्धु के प्रत्यक्ष लक्षण में दिद्नाग ने दोप ' 
दिखाया है और स्वयं दिड्नाग का प्रत्यक्ष लक्षण भी अनेक दोषों से 
दूषित है। यही हाल सांझ्यों के बापंग्रण्यक्ृत्त प्रत्यक्ष. लक्षण का और 
वेशेषिक के प्रत्यक्ष का है । प्रमाण के आधार पर ये दाशंनिक वस्तु को 
एकान्त सामान्य विशेष और उभयरूप मानते हैं, किन्तु उनकी मान्यता, 
में विरोध है । सत्कायेवाद और असत्कायंवाद का भी ये दाशनिक सम- 
थन करते हैं किन्तु ये बाद भी ठीक नहीं । कारण होने पर भी कार्य 
होता ही है यह भी मियम नहीं । शब्दों के अर्थ जो व्यवहार में प्रचलित 
में उन्हें मान कर व्यवहार चलाना चाहिए । किसी शास्त्र के आधार पर 
शब्दों के अर्थ का निर्णय हो नहीं सकता है । अत एवं व्यवहार नय का 
निर्णय है कि वस्तुस्वरूप उसके यथार्थरूप में कभी जाना लहीं जा सकता 
है-अत एवं उसे जानने का प्रयत्त भी नहीं करना चाहिए। इस प्रकार 
व्यवहारनग के एक भेदरूप, से प्रथम आरे में अज्ञानवाद का उत्यान है । 
इस अज्ञानवाद का यह भी अधे है कि पृथ्वी आदि, सभी वस्तुएँ अनान- 
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प्रतिबद्ध हैं । जो अज्ञान विरोधी ज्ञान है वह भी अश्रववोधरूप होने से 
संशयादि के समान ही है अर्थात्‌ उसका भो अज्नान से वैशिष्ट्य सिद्ध 
नही है । 
इस मत के पुरस्कर्ता के बचन को उद्धत किया गया है कि “को 
हातद्‌ वेद ? कि वा एतेन ज्ञातिन ? यह वचन प्रसिद्ध नासदीय सक्त 
के आधार पर है। जिसमें कहा गया है--“को अद्धा वेद क इह प्रवोचन्‌ 
बुत आजाता कुत इये विसृष्टि: ।"““'''यो अस्याध्यक्ष' परमे व्योमन्‌ सो 
भज्भ वेद यदि वा न वेद ॥ ६-७ ॥ टीकाकार सिंहगणि ने इसी मत के 
समर्थन में घावयपदीय की कारिकां' उद्धृत की है जिसके अनुसार भ्तु- 
हरि का कहना है कि अनुमान से किसी भी वस्तु का प्रंत्िम निर्णय हो 
नहीं सकता । जैनग्रन्थों में दर्शनों को अज्ञानवाद, क्रियावाद, अ्रक्रियावाद 
भौर बिनयवादों में जो विभक्त किया गया है उसमें से यह प्रथम वाद 
है, यह टीकाकार ने स्पष्ट किया है तथा आगम के कौन से वाक्य से 
पह मत संबद्ध है यह दिखाने के लिए आचार्य मल्लवादी ने प्रमाणरूप 
से भगवती का निम्न वाक्य उद्धृत किया है--“आता भंते णाणे भण्णाणे ? 
गोतमा, णाणे नियमा आता, आता परुण सिया णाणे, सिया अण्णाणे” 
भगवती १२. ३. ४६७ । 
इस नय का तात्पर्य यह है कि जब वस्तुतत्त्व पुरुष के द्वारा जाना 
ही नहीं जा सकता, तव अपौरुषेय शास्त्र का आश्रय तत्त्वज्ञान के लिए 
नहीं, किन्तु क्रिया के लिए करना चाहिए । इस प्रकार इस अज्ञानवाद को 
वेदिक कर्मकाण्डी मीमांसक मत के रूप में फलित किया गया है। मीमां- 
सक सर्वज्ञास्त्र का या वेद का तात्पय क्रियोपदेश में मानता है । सारांश 
है कि शास्त्र का प्रयोजन यह बताने का है कि यदि आप की कामना 
अमुक अर्थ प्राप्त करने की है तो उसका साधन अमुक क्रिया है । अत- 
एक शास्त्र क्रिया का उपदेश करता है। जिसके अनुष्ठान से आप की 
फलेच्छा पूर्ण हो सकती है । यह मीमांसक मत विधिवाद के नाम से 
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असिद्ध भी है। अतएव आचार्य ने द्रव्याथिक नय के एक भेद व्यव- 
हार नय के उपभेदरूप से विधिभंगरूप प्रथम अर में मीमांसक के इस 
मत को स्थान दिया है। 


इस अर में विज्ञानवाद, अनुमान का नैर॒थंक्य आदि कई प्रारं- - 


'भिक विपयों की भी चर्चा को गई है, किन्तु उन सबके विषय में ब्योरे- 
वार लिखने का यह स्थान नहीं है । - 

( २) द्वितीय अर के उत्थान में मीमांसक ने उक्त 
विधिवाद या अपौरुषेय शास्त्र द्वारा क्रियोपदेश के समर्थत 
में अज्ञानवाद का जो आश्रय लिया है उसमें न्ुटि महू दिखलाई गई 


है कि यदि लोकतत्त्व पुरुषों के द्वारा अज्ेय ही है तो अज्ञानवाद के द्वारा . 


सामान्य-विशेषादि एकान्तवादों का जो खण्डन किया गया वह उन तत्तवों 
को जानकर या बिना जाने ? जान कर कहने पर स्ववचन विरोध है 
और बिना जाने तो खण्डन हो फंसे सकता है ? तत्त्व को जानना यह 
यदि निष्फल हो तो शास्त्रों में प्रतिपादित वस्तुतत्त्व का प्रतिषेध अज्ञाव- 
चादी ने जो किया वह भी क्‍यों ? शास्त्र क्रिया का उपदेश करता है यह 
मान लिया जाय तब भी जो संसेव्य विषय है उसके स्वरूप का ज्ञान तो 
आवश्यक ही है; अन्यया इष्टार्थ में प्रवृत्ति ही कैसे होगी ? जिस, प्रकार 


यदि वंद्य को औपधि के रस-घीयं-विपाकादि का ज्ञान म ही, तो वह अमुक ' 


रोग में अमुक औपधि कार्यकर होगी यह नहीं कह सकता वसे ही अमुक . 


याग करने से स्वर्ग मिलिगा यह भी बिना जाने कैसे कहा जा सकता 
है ? अतएव कार्यकारण के अतीन्द्रिय सम्बन्ध को कोई जानने , वाला 
हो तथ ही वह स्वर्गादि के साधनों. का उपदेश कर सकता , है, अन्यथा 
नहीं । इस दृष्टि से देखा जाय तो सांख्यादि शास्त्र या मीमांसक शास्त्र 


में कोई भेद नहीं किया जा सकता । लोकतत्त्व का - भ्रस्वेषण करने पर 


ही सांख्य या मीमांसक शास्त्र की प्रवृत्ति हो सकती है, अन्यथा नहीं । 
सांख्य शास्त्र की प्रवृत्ति के लिए जिस प्रकार लोकतत्त्व ' का प्रन्वेषण 


आवदब्यक है उसी प्रकार क्रिया का उपदेश देने के लिए भी लोकतत्त्व का, . 
. अन्वेषण आवश्यक है। अतएवं मीमांसक के द्वारा अज्ञानवाद का बाश्य - 


लेकर क्रिय। का उपदेश करना अनुचित है। “अग्निहीत्रं, जुहुयाव स्वग- 


| 
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काम: इस वेदिक विधिवाक्य को क्रियोपदेशकरूप से भीमांसकों के द्वारा 
माना जाता है | किन्तु अज्ञानवाद के आश्रय करने पर किसी भी प्रकार 
से यह वाक्य विधिवाक्‍्य रूप से सिद्ध नहीं हो सकता । इसकी विस्तृत 
चर्चा की गई है और उस प्रसंग में सत्कायंवाद के एकान्त में भी दोप 
दिए गए हैं। इस प्रकार पूर्व भर में प्रतिपादित अज्ञानवाद और क्रियो- 
पदेश का निराकरण करके पुरुषाहत की वस्तुतत्त्वरूप से और सव कार्यों 
के कारण रूप से स्थापना द्वितीय अर में की गई है। इस पुरुष को ही 
भात्मा, कारण, कार्य और सवज्ञ सिद्ध किया गया है। सांख्यों के द्वारा 
प्रकृति को जो सर्वात्मक कहा गया था, उसके स्थान में पुरुष को ही 
सर्वात्मक सिद्ध किया गया है । 
इस प्रकार एकान्त पुरुषकारणवाद फी जो स्थापना की गई है 
उसका आधार 'पुरुष एवेदं स्व॑ यद्‌ भूत॑ यच्च भव्य इत्यादि शुक्ल 
यजुर्वेद के मन्त्र (३१९२) को बताया गया है। और अन्त में कह दिया 
गया है कि वह पुरुष ही तत्त्व है, काल हैः प्रकृति है, स्वभाव है, नियति 
है। इतना ही नहीं, किन्तु देवता और अहंनू भी वही है। आचार्य का 
प्रशानवाद के बाद पुरुषवाद रखने का तात्पय यह जान पड़ता है कि 
ग्रज्ञानविरोधी ज्ञान है और ज्ञान ही चेतन आत्मा है, अतएवं वही पुरुष 
है। अतएवं यहाँ अज्ञानवाद के बाद पुरुषवाद रखा गया है--ऐसी 
संभावना की जा सकती है । 
इस प्रकार द्वितीय भ्रर में विधिविधिनय का प्रथम विकल्प 
पुरुषवाद जब स्थापित हुआ तब विधिविधिनय का दूसरा 588 
रुपवाद के विरुद्ध खड़ा हुआ और वह है नियतिवाद । नियतिवाद के 
उत्थान के लिए आवश्यक है कि पुरुषवाद के एकान्त में दोष दिखाया 
जाय । दोप यह है कि पुरुष ज्ञ और सरतन्त्र स्वतन्त्र हो तो वह अ्रपना 
अनिष्ट तो कभी कर ही नहीं सकता है, किन्तु देखा जाता है 
कि मनुष्य चाहता है कुछ, और होता है कुछ और । अत एव सव कार्यों 
का कारण पुरुष नहीं, किन्तु नियति है, ऐसा मानना चाहिए । 


इसी प्रकार से उत्तरीत्तर क्रशः खण्डन करके कालवाद, स्वभा- 
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ववाद झौर भाववाद का उत्थान विधिविधिनय के विकल्परूप से 
आचाय ने द्वितीय अर के अन्तर्गत किया है। 
भाववाद का तात्पर्य अभेदवाद से--द्रव्यवाद से है। इस वाद 
का उत्थान भगवती के निम्न वाक्य से माना गया है-"/कि भयव॑ ! एके 
भवं, दुवे भव, अक्खए भव, अव्वए भवं, अचद्ठिए भव, अेगभूतभव्य- 
भविए भवं ! सोमिला, एके वि श्रहूं दुवे वि अहूं...” इत्यादि भगवती 
१८. १०. ६४७ | ह 
(३) द्वितीय भर में अद्व त दृष्टि से विभिन्‍न चर्चा हुई है | भ्रद्॑ त 
को किसी ने पुरुष कहा तो किसी ने नियति झ्ादि । किन्तु मूल तत्त्व 
एक ही है उसके नाम में या स्वरूप में विवाद चाहे भले ही हो, किन्तु 
वह तत्त्व अद्वत है, यह सभी वादियों का मन्तव्य हैं। इस अद् ततत्त्व 
का खास कर पुरुषपाद्वत के निरास द्वारा निराकरण करके सांख्य ने 
पुरुष और प्रकृति के दत को तृतीय अर में स्थापित किया है । 
किन्तु अद्व तकारणवाद में जो दोप ये बसे ही दोपों का अब- 
तरण एकरूप प्रकृति यदि नाना कार्यों का संपादन करती है तो उसमें 
भी क्‍यों न हो यह प्रश्न सांख्यों के समक्ष भी उपस्थित होता है। भौर 
पुरुपाद्व तवाद की तरह सांख्यों का प्रधानकारणवाद भी खण्डित हो 
जाता है । इस प्रसंग में सांख्यों के द्वारा संमत सत्कायबाद में असत्कार्य , 
की आपत्ति दी गई है और सत्त्व-रजसू-तमस्‌ के तथा सुख-दुःख-मोह 
के ऐक्य की भो आपत्ति दी गई है । इस प्रकार सांस्यमत का निरासे 
करके प्रकृतिधाद के स्थान में ईश्वरवाद स्थापित किया है । .प्रकृति के 
विकार होते हैं यह ठीक है, किन्तु उन विकारों को कटने वाला कोई न 
हो तो विकारों की घटना बन नहीं सकती । अत एव सर्व कार्यों मे 
कारण रूप ईश्वर को मानना आवश्यकं है । 


इस ईश्वरवाद का समर्थन स्वेताइवरोपनिपद्‌ की एफों वी 
निष्क्रियाणां वहूनागेक बीज बहुधा यः करोति” इत्यादि (६- १९ ) 
कारिका के द्वारा किया गया है । और “दुविहा परण्णवेणा पण्पत्ता-- 


जोवपण्णवणा, अजीवपण्णवणा च” (प्रज्ञापना १- १) तथा “किमिंद 
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भंते ! लोएत्ति पवुच्चति ? गोयमा ! जीवा चेव अजीवा चेव” 
(स्थानांग) इत्यादि आगम वाकक्‍यों से सम्बन्ध जोड़ा गया है । 


(४) सर्व प्रकार के कार्यो में समर्थ ईश्वर की आवश्यकता जब 
स्थापित हुई तब आक्षेप यह हुआ कि आवश्यकता मान्य है । किन्तु समग्र 
संसार के प्राणियों का ईश्वर अन्य कोई पृथगात्मा नहीं, किन्तु उन 
प्राणियों के कर्म ही ईश्वर हैं । कर्म के कारण ही जीव प्रवृत्ति करना है 
बौर तदनुरूप फ़ल भोगता है । कर्म ईश्वर के अधीन नही | ईहवर कर्म 
के अधीन है । अतएवं सामर्थ्य कम का ही मानना चाहिए, ईइवर का 

हीं। इस प्रकार कर्मवाद के द्वारा ईड्वरवाद का निराकरण करके कर्म 


की प्राधान्य चौथे अर में स्थापित किया गया। यह विधिनियम का प्रथम 
विकल्प है । 


दार्शनिकों में नेयायिक--बवैशेषिकों का ईश्वरकारणवाद है। 

उसका निरास अन्य सभी कर्मवादी दर्शन करते है । अतएवं यहाँ ईश्वर- 
वाद के विरुद्ध कमंवाद का उत्थान आचार्य ने स्थापित्त किया है । यह 
कर्म भी पुरुष-कर्म समझना चाहिए | यह स्पष्टीकरण किया है कि पुरुष 
के लिए कर्म आदिकर हैं अर्थात्‌ कर्म से पुरुष की नाना अवस्था होती हैं 
भौर कर्म के लिए पुरुष आदिकर है। जो आदिकर है वही कर्ता है । 
यहाँ कम और आत्मा का भेद नहीं समझना चाहिए | आत्मा ही कर्म है 
और कर्म ही आत्मा है। इस दृष्टि से कर्म-कारणता का एकान्च और 
१४प या पुरुषकार का एकान्त ये दोनों ठीक नहीं--आचार्य ने यह स्पष्ट 
फर दिया है । क्योंकि पुरुष नहीं तो कर्मप्रवृत्ति नहीं, और कर्म नहीं 
तो-ुरुपप्रवृत्ति नहीं । अत्तएवं इन दोनों का कतृ त्व परस्पर सापेक्ष है । 
एक परिणामक है तो दूसरा परिणामी है, अतएवं दोनो में ऐक्य है । 
इसी दलील से आचाये ने सर्वक्य सिद्ध किया है । आत्मा, पुदुगल, धम, 
अधर्म, आकाझ्न आदि सभी द्॒व्यों का ऐक्य भावरूप से सिद्ध किया है 
ओर अन्त में युक्तिवल से सर्वेर्वात्मकता का प्रतिपादन किया है और 
उसके समर्थन में--'जे एकणामे से बहुनामे' (आचारांग १. ३. ४-) इस 
ध्ागमवाक्‍्य को उद्ध, त किया ,है । इस अर के प्रारंभ में ईश्वर का निरास 
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किया गया और कमे की स्थापना की 'गई । यह कम ही भाव है, अन्य 
कुछ नहीं--यह अंतिम निष्कर्ष है । । | 

(५) चौथे अर में विधिनियम भंग में कर्म अर्थात्‌ भाव अर्थात्‌ . 
क्रिया को जब स्थापित किया तब प्रश्न होना स्वाभाविक है कि भवन 
या भाव किसका ? द्वव्यशुन्य केवल भवन हो नहीं सकता । किसी द्रव्य 
का भवन या भाव होता है। अततएवं द्रव्य और भाव इन दोनों को 
अर्थरूप स्वीकार करना आवश्यक है; अन्यथा 'द्रव्य॑ भवति' इस वाक्य 
में पुनरुक्ति दोप होगा | इस नय का तात्पयें यह है कि द्रव्य और क्रिया 
का तादात्म्य है। क्रिया विना द्रव्य नहीं और द्रव्य बिना क्रिया नही। 
इस मत को नेगमान्तगत किया गया है | नेगमनय द्रव्याथिक नय है । ु 

(६) इस श्रर में द्रव्य भ्ौर क्रिया के तादात्म्य का निरास 
वशेषिक दृष्टि के आश्रय से करके द्रव्य और क्रिया के भेद को सिद्ध किया 
गया है | इतना ही नहीं किन्तु गुण, सत्तासामान्य, समवाय आदि वेशे- . 
पिक संमत॒ पदार्थों का निरूपण भी भेद का प्राघान्य मान कर किया गया 
है। आचायें ने इस दृष्टि को भी नेंगमान्तर्गत करके द्रव्याथिक मय ही , 
माना है । 

प्रथम अर से लेकर इस छट्ठ अर तक द्रव्याथिक नयों की विचा- . 
रणा है । अब आगे के नय पर्यायाथिक दृष्टि से हैं । 

(७) वंशेषिक प्रक्रिया का खण्डन ऋजुसूच नय का आश्षय लेकर 
किया गया है | उसमें वंशेषिक संमत सत्तासंबंध और समवाय के 
विस्तार से निरसन है श्रौर अन्त में अपोहवाद की स्थापना है । यह 
ग्रपोहवाद थौद्धों का है | ह 

(८) अपोहवाद में दोप दिखा कर वेयाकरण भरत हरि का | 
शब्दाईत स्थापित किया गया है| जैन परिभाषा के अनुसार यह चार 
निक्षेपों में नामनिक्षेप है। जिसके अनुसार वस्तु नाममय है; तदतिरिक्त ' 
उसका कुछ भी स्वरूप नही । 

इस शब्दाईत के विरुद्ध ज्ञान पक्ष को रखा है और कहा गया है 
कि प्रवृत्ति और निवृत्ति ज्ञान के बिना संभव नहीं है। घब्द ता शा 
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का साधन मात्र है। श्रतएवं शब्द नही, किन्तु ज्ञान प्रधान है। यहां 
भत हरि और उनके गुरु बसुरात का भी खण्डन है। 

ज्ञानवाद के विरुद्ध स्थापना निक्षेप का, निविषयक ज्ञान होता 
नहीं-इस युक्ति से उत्थान है । शाब्द बोध जो होगा उसका विपय क्या 
माना जाय ? जाति सामान्य या भ्रपोह ? प्रस्तुत में स्थापना निक्षेप के 
द्वारा अपोहवाद का खण्डन करके जात्ति की स्थापना की गई है । 


(६) जातिवाद के विरुद्ध विशेषवाद और विशेषवाद के विरुद्ध 
जातिवाद का उत्थान है; अतएव वस्तु सामान्यैकान्त या विशेषेकान्तरूप 
है ऐसा नहीं कहा जा सकता । वह अवक्तब्य है | इसके समर्थन में निम्न 
आगम-वाक्‍्य उद्धृत किया है--/इमा ण॑ रघणप्पमा पुढ़बी आता नो आता ? 
गोयमा ! अप्यणों आदिद्व आता, परस्स आदिद्व नो आता तदुभयर्स 
आदिदु अवत्तव्बं ॥ 
ेु (१०) इस अवक्तव्यवाद के विपक्ष में समभिरूढ नय का आश्रय 
लेकर वौद्ध दृष्टि से कहा गया कि द्रव्योत्पत्ति गुणरूप है श्रन्य कुछ नहीं । 
मिलिन्द प्रदन की परिभाषा में कहा जाय तो स्वतंत्र रथ कुछ नहीं रथांगों 
का ही अस्तित्व है। रथांग ही रथ है अर्थात्‌ द्रव्य जैसी कोई स्वतंत्र वस्तु 
नहीं, गुण ही गुण हैं । इसी वस्तु का समर्थन सेना और वन के दृष्टान्तों 
हारा भी किया गया है । 

इस समभिरूढ की चर्चा में कहा गया है कि एक-एक नय के शत- 
शत भेद होते हैं, तदतुसार समभिरूढ के भी सौ भेद हुए। उनमें से यह 
गुण समभिरूढ एक है | गुणसमभिरूढ के विधि आदि बारह भेद हैं । 
उनमें से यह नियमविधि नामक ग्रुणसमभिरूढ है। 
इस नय का निर्मम आगम के--"कई विहे ण॑ भन्‍्ते ! भावपरमाणु 
पन्नते ? गोयमा ! चउविहें पण्णत्ते-वण्णवन्ते, गंधवंते, फासवंते रसवंते 
इस वाक्य से है । 
(११) समभिरूढ का मन्तव्य गरुणोत्पत्ति से था। तल उसके विरुद्ध 
एवंभूत का उत्थान हुआ । उसका कहना है कि उत्पत्ति ही विनाश है । 


क्योंकि वस्तुमात्र क्षणिक हैं । यहाँ बौद्धसेमत निहेंतुक विनाशवाद के 
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आश्रय से सर्वेक्पादि वस्तु की क्षणिकता सिद्ध की गई है और प्रदीषणिखा 
के दृष्टान्त से वस्तु की क्षणिकता का समर्थन किया गया है । 


(१२) एवंभूत तय ने जब यह कहा कि जाति-उत्पत्ति ही विनाश है 
तब उसके विरुद्ध कहा गया है कि “जातिरेव हि भावानामनाशे हैतुरिप्यते - 
अ्रर्थात्‌ स्थितिवाद का उत्थान क्षणिकवाद के विरुद्ध इस अर में है । अंत . 
एवं कहा यया है कि--सर्वेप्यक्षणिका भावा: क्षणिकानां कुतः क्रिया ।' 
यहां आचाये ने इस नय के द्वारा यह प्रतिपांदित कराया है कि प्ृवे नय॑ 
के वक्ता ने ऋषियों के वाक्‍्यों को धारणा ठीक नहीं की;अत एवं जहां ' , 
अनाश की बात थी वहां उसने नाश समझा झीर अक्षणिक को क्षणिक - 
समझा । इस प्रकार विनाश के विरुद्ध जब स्थितिवाद है और स्थितिवाद 
विरुद्ध जब्र क्षणिक वाद है, तब उत्पत्ति और स्थिति न कह कर गून्यवाद 
का ही ग्राथय क्यों न लिया जाए, यह आचाये नागाजुन के पक्ष का 
उत्थान है । इस शून्यवाद के विरुद्ध विज्ञानवादी बौद्धों ने अपना पक्ष 
रखा और विज्ञानवाद की स्थापना की | विज्ञानवाद का खण्डन फिर 
बन्‍्यवाद की दलीलों से किया गया । स्याद्वाद के आश्रय से वस्तु को अत्ति 
और नास्तिख्प सिद्ध करके शुन्यवाद के विरुद्ध पुरुषादि वादों की स्था- 
पना करके उसका निरास किया गया । 

ग्रौर इस अरके अन्त में कहा गया कि वादों का यह चक्र चतता ' 
ही रहता है, क्योंकि पुरुषादि वादों का भी निरास पूवक्ति क्रम से होया , 
ही । * 
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